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AL  MIO  MAESTRO 

CARLO  FORMICHI 


Capitolo  I. 

Introduzione. 

I  pochi,  che  si  occuparono  del  materialismo  Indiano,  cercarono 
un  sistema  materialista  da  contrapporre  ai  numerosi  sistemi  spiritua- 
listi, di  cui  è  ricca  la  storia  della  filosofia  nell'India.  Dimenticarono 
che  il  materialismo  prima  di  essere  un  sistema  è  una  tendenza.  Il 
sistema  non  è  che  l'ultimo  anello  di  una  Lunga  catena,  l'ultima  fase 
di  una  lenta  evoluzione.  Sistemi  materialisti  e  sistemi  spiritualisti  si 
succedono  nella  storia,  a  seconda  delle  condizioni  politiche,  economi- 
che e  sociali,  gli  uni  legati  agli  altri  da  una  continuità  mai  interrotta. 
La  ragione  di  questa  continuità  storica  è  psicologica.  Lo  spirito 
umano,  come  la  Fama  di  Virgilio: 

Tngrediturque  solo  et  caput  Inter  mitrila  condii. 

Anche  nelle  sue  speculazioni  più  ardue  deve  appoggiarsi  al  reale, 
da  questo  partire  per  elevarsi  a  quelle.  I  concetti  antitetici  di  spirito 
e  di  materia  hanno  radici  profonde  nella  costituzione  stessa  della 
mente  umana,  son  dovuti  alla  opposizione  inevitabile  di  soggetto 
e  oggetto,  e,  come  tutto  quanto  ha  la  sua  ragione  di  essere  nella 
natura  della  mente,  non  si  possono  distruggere.  Materialismo  e  spi- 
ritualismo sono  due  tendenze  dello  spirito  umano,  considerati  come 
tali,  lungi  dall'escludersi si  integrano.  Di  qui  la  necessità  di  studiare 
tanto  l'uno  che  l'altro  non  solo  come  sistemi,  ma  come  tendenze; 
solo  così  facendo  si  posson  cogliere  nella  loro  continuità  storica  e 
giudicare  al  loro  giusto  valore. 
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Quello  studio  che  Paul  Deussen  fece  per  la  tendenza  spiritua- 
listica Indiana,  cercandone  le  tracce  fin  nel  più  remoto  periodo 
Vedico,  studiandone  la  formazione  nel  periodo  seriore  Vedico,  nei 
Brahmana  e  nelle  Upanishad,  fino  alla  grandiosa  concezione  del 
Vedanta,  noi  ci  proponiamo  di  fare  per  la  tendenza  materialistica. 
La  seguiremo,  dai  primi  elementi  naturalistici,  insiti  in  ogni  reli- 
gione primitiva,  fino  alle  negazioni  logiche  e  metafisiche  dei  sistemi 
materialisti,  fino  alla  sua  manifestazione  più  grande  nel  campo  etico, 
alla  politica  dei  nltioastra.  I  testi,  in  questo  nostro  studio,  se  non 
saranno  quali  e  quanti  vorremmo,  saranno  però  sufficienti,  e  ci  per- 
metteranno di  seguire  lo  svolgimento  di  questa  tendenza  nella  storia 
del  pensiero  indiano. 

Quanti  finora  si  occuparono  del  Materialismo  indiano  partirono 
da  un  concetto  troppo  ristretto,  giudicarono  da  un  punto  di  vista 
troppo  europeo. 

Domandarono  ali* India  una  spiegazione  meccanica  dell'universo, 
una  morale  positiva,  le  chiesero  una  scienza,  come  altri  le  avevan 
chiesto  una  storia,  e  si  meravigliarono  di  avere  una  risposta  negativa. 
Pensarono  a  testi,  che  sarebbero  andati  perduti,  e,  nell'attesa  di  essi, 
giudicarono  meglio  il  silenzio.  (Hi  stessi  problemi  posti  in  modo 
diverso,  avrebbero  avuto  miglior  soluzione. 

Colebrooke  nel  suo  classici!  saggio  «  (hi  thr  pkilosophy  of  the 
Hindus  ►  ,*)  cosi  si  esprime  parlando  dei  C&rvaka  o  materialisti  in- 
diani: Forwant  of  an  opportunity  of  Consulting  an  originai  treatise 
on  this  brandi  of  philosopliv.  or  any  connected  summary  furnished 
even  by  an  adversary  of  opinions  professed  by  Carvakas,  no  suf- 
ficient  account  can  he  yei  given  of  their  peculiar  doctrine,  fnrther 
than  that  it  is  undisguised  materialism.  A  few  of  their  leading  opi- 
nions, however,  are  to  be  collected  troni  the  incidental  notices  of 
them  by  opponente». 

Pubblicato  nella  Bibliotheca  Indica  il  Sarvadarpanasahgraha 
di  Madhavacarya,  tutti  gli  studiosi  ne  rilevarono  L'importanza  anche 
per  lo  studio  dei  materialisti.  Poco  però  questa  scoperta  aggiunse 


')  Tram.  /.'.  A.  8.,  1827.  -  Mise.  Essays,  II.  p.  402. 


Nàstika  Càrvàkà  e  Lokàyalika  5 

di  nuovo,  come  si  vede  confrontando  le  notizie  del  Colebrooke  con 
quelle  del  Muir  in  un  suo  articolo  sui  Materialisti  indiani.1)  Ver- 
ses  from  the  Sarvadar$anasahgraha,  the  Vishnupuràna  and  the 
Ramayana  illustratiiig  the  tenets  of  the  Chàrvàkas,  or  Indian  Ma- 
terialists,  with  some  remarks  on  Ereedom  of  Speculation  iti  Ah- 
cient  India  .  Ebbe  il  Jtuir  il  merito  di  aver  visto  il  modo  di  con- 
durre questa  ricerca,  confrontando  passi  di  varii  autori  e  tentando 
di  cavarne  il  succo.  Solo  limitò  troppo  il  suo  studio,  illustrò  le  teorie 
dei  Oarvaka  e  non  tentò  di  farne  la  storia. 

Dopo  il  Muir  tutti-  gli  storici  della  letteratura  e  della  filosofìa 
indiana  parlarono  di  materialisti  indiani,  tutti,  poco  su,  poco  giù 
rip  ■tendosi,  come  vedremo  in  s  ìguito.  Cercarono  il  sistema  da  porre 
accanto  agli  altri,  colla  sua  tìsica  e  la  sua  metafisica,  colla  sua  logica 
e  la  sua  morale.  Si  appoggiarono  a  Madhavàcarya  senza  pensare 
che  esso  poteva  aver  fatto,  a  sua  volta,  come  loro,  e  aver  messo 
insieme  un  sistema  dei  Oarvaka,  raccogliendo  notizie  frammentarie 
e  tradizionali  e  coordinandole  per  fini  suoi  speciali. 

Fecero  eccezione  il  Rhys  Davids  in  una  sua  nota  al  Kutadanta- 
Sutta  consacrata  a  determinare  il  significato  della  parola  Lokayata,2) 
e  1'  Hopkins  che  raccolse  e  cercò  d'illustrare  nel  Cap.  Ili  della  sua 
opera8)  The  Great  Epie  of  India,  gli  accenni  a  dottrine  eretiche 
contenuti  nel  Mahabhàrata.  L'uno  più  che  una  nota  filosofica  fece 
nota  filologica,  l'altro  raccolse  i  soli  passi  dell'epica,  insufficienti, 
considerati  da  so,  a  darci  un'idea  esatta  di  quello,  che  fu  il  movi- 
mento  materialista  in  India. 

Noi  seguiremo  il  metodo  di  Unir,  estenderemo  la  nostra  ricerca 
ai   varii  periodi  della  letteratura  indiana. 

Prima  però  crediamo  utile  riassum  ire  i  caratteri  principali,  con 
cui  il  materialismo  si  presenta  nella  storia  della  filosofìa,  le  rela- 
zioni sue  colla  religione,  e  collo  stato,  le  condizioni  religiose,  eco- 
nomiche  e  politiche,  che  maggiormente  lo  favoriscono. 


l)  /.  li.  A.  S.,  voi.  XIX,  1862,  art.  XI. 

*)  S.  B.  B.,  voi.  II.  Dialogttes  of  the  Buddha;  London,  1899. 
3)  Hofkins  E.  YV.   The  Great  Epic  of  India  its  character  andorigin; 
New  York,  1902. 
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Vi  sono,  anzitutto,  due  specie  di  materialismo,  un  materialismo 
teorico  e  uno  pratico.1)  Quello  è  una  filosofia  positiva  che  pone  le  sue 
dottrine  con  certezza  dogmatica,  che  si  estrinseca  specialmente  nel 
campo  etico.  Sue  caratteristiche  sono  il  culto  della  realtà,  la  fiducia 
nelle  forze  umane,  nel  progresso  indefinito  dell'umanità,  la  persuasione 
che  V  uomo  possa,  seguendo  la  ragione,  esser  felice  su  questa  terra. 
Nega  quindi  questo  materialismo  ogni  elemento  soprannaturale,  e 
spiega  il  mondo  sensibile  con  ciò  che  si  percepisce  coi  sensi.  Non 
ammette  l'esistenza  di  fatti  interni  in  opposizione  a  movimenti  e 
combinazioni  esterne,  e  riesce  a  una  concezione  meccanica  dell'uni- 
verso. Esso  nasce  quando  si  considera  la  materia  come  puramente 
materiale,  quando  cioè  li'  sue  parti  costitutive  non  sono  per  alcun 
modo  considerate  come  materia  pensante  in  sé,  ma  solo  come  corpi, 
moventisi  secondo  i  principii  dei  corpi,  chi1,  perso  senza  sensazione, 
producono  col  loro  venire  a  contatto  sensazione  e  pensiero. 

Accanto  ad  esso  va  post.)  il  materialismo  pratico,  la  tendenza 
verso  il  guadagno  ed  il  piacere,  il  materialismo  della  vita,  che,  di- 
sprezzato dagli  uni,  vantato  dagli  altri  non  merita,  per  questo  minor 
attenzione  d'ogni  altra  tendenza  pratica.2)  È  questo  quel  materia- 
lismo  pratico  e  morale,   ohe    llaeckel  combatte  : 

«  Par  l'expression  matérialisme  on  mèle  et  confond  généralement 
ensemble  deux  choses,  qui  n'ont  en  réalité  absolument  rien  de  com- 
mon, c'est-à-dire,  le  matérialisme  des  sciences  naturelles  et  le  ma- 
térialisme morale.  Le  matérialisme  des  moeurs  ou  éthique  est  tonte 
autre  chose  que  ce  matérialisme  scientifique,  avec  lequel  il  n'a  ab- 
solument rien  de  commun.  Celui-là,  le  matérialisme  éthique,  a  pour 
but  unique  dans  la  pratique  de  la  vie,  le  plaisir  sensuel  raffiué 
Qui  però  il  desiderio  di  difendere  la.  sua  dottrina  da  un  disprezzo 
ingiustificato  fece  forse  velo  al  filosofo  tedesco.  Certo  altro  è  il  ma- 
terialismo teorico,  altro  il  materialismo  pratico;  tra  questo  e  quello 


')  Il  Materialismo  in  Occidente  trovò  il  suo  illustratore  in  T.  A. 
Lange,  La  sua  opera  sarà  la  nostra  guida  nel  determinare  le  caratteri- 
stiche del  fatto  filosofico,  che  studiamo. 

';  Lance.  Ges.  des  Mot.   I,  p.  I  15. 

3)  Haeckel.  llìsi.  de  la  OréatUm,  p.  34. 


Nàstika  Carvaka  e  Lokayatika  7 

però  ben  lungi  da  non  esservi  alcun  rapporto,  ve  n'ha  uno  molto 
stretto,  questo  ponendo  la  sua  forza  in  quello  e  da  lui  prendendo 
il  suo  metodo. 

Il  materialismo  teorico  fornisce  al  materialismo  pratico  i  suoi 
argomenti  più  validi,  e  quasi  la  sua  ragione  di  esistere.  Doveva 
piuttosto  Haeekel  ricordare  la  sublimo  severità  del  materialismo  an- 
tico. L'amor  del  sapere,  lo  studio  della  natura  elevano  l'uomo  al 
di  sopra  di  ogni  piacere  sensuale  e  bastano  a  nobilitare  un  sistema. 

Sia  che  lo  si  consideri  nel  suo  aspetto  teorico,  sia  che  lo  si  studi 
nel  suo  aspetto  pratici,  il  materialismo  offre  in  fondo  gli  stessi  ca- 
ratteri. Il  materialismo  pratico  farà  ameno  d'una  fisica  e  di  una 
metafisica,  le  presupporrà  però  sempre.  Non  vi  negherà  apertamente 
che  l'anima  sia  immortale.  si  condurrà  pere  persuaso  più  che  mai 
che  tutto  finisce  colla  morte.  Non  vi  negherà  apertamente  Dio,  ma 
vivrà  come  se  Egli  non  esistesse. 

Pur  distinguendo  queste  due  specie  di  materialismo  l'ima  dal- 
l'altra, bisogna  però  considerarle  come  due  aspetti  di  una  tendenza 
e  non  come  due  fatti  assolutamente  diversi  e  che  nulla  abbiano  di 
comune  fra  loro.  Che,  se  la  cosa  ha  una  certa  apparenza  di  verità  ai 
tempi  nostri  col  progresso  delle  scienze  e  la  perfezione  cui  è  giunto 
il  sentimento  morale,  appare  addirittura  falsa  a'  tempi  antichi,  quando 
la  filosofia  era  opera  di  pochi  pensatori,  e  l'opinione  pubblica  non 
agiva  come  ora  sulla  condotta  dell'individuo,  quando  teoria  e  pratica 
eran  legate  fra  di  loro,  molto  più  che  ai  giorni  nostri. 

Che  il  materialismo  sia,  come  ogni  altro  fatto  filosofico,  stretta- 
mente legato  alle  condizioni  economiche,  politiche  e  religiose,  non  è 
chi  neghi.  Nelle  epoche  di  pace  e  di  prosperità,  quando  l'umanità 
sembra  riposarsi  dalle  sue  lunghe  lotte,  esso  si  afferma.  Vuole  i  com- 
merci fiorenti,  le  ricchezze  affluenti  da  ogni  parte,  il  benessere  re- 
gnante in  alto  come  in  basso,  ama  quanto  porta  l'uomo  ad  amare 
la  vita,  e  nell'amore  della  vita  trova  il  suo  trionfo.  Il  piacere  del- 
l'ora presente  e  la  fiducia  nell'avvenire  fanno  dimenticare  all'  uomo 
i  dolori  dell'esistenza,  gli  fanno  parere  sogni  e  chimere  la  fede  in 
un'  immortalità  e  in  una  vita  migliore.  Fiorisce  il  materialismo  sotto 
varie  forme  di  governo.  Lo  troviamo  in  Atene  al  tempo  di  Pericle,  e 
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a  Roma  sotto  Nerone  e  Caligola.  Una  distinzione  però  possiamo  fare 
premettendo  che  le  epoche  di  tirannide  irapediscon  sempre  ogni  mo- 
vimento dello  spirito,  ed  è  che,  mentre  il  materialismo  teorico  richiede, 
come  sua  prima  condizione,  la  libertà  ed  è  frutto  di  civiltà  matura, 
il  materialismo  pratico,  quello  che  chiamiamo  materialismo  della 
vita,  preferisce  l'assolutismo,  quella  forma  cioè  di  governo,  che  per- 
mette ai  più  di  godersi  tranquillamente  la  vita  con  un  minimo  di  do- 
veri. Bisogna  che  gli  uomini  curvino  la  fronte  sotto  il  potere  asso- 
luto di  un  principe,  che  rinuncino  alla  propria  libertà,  ai  proprii 
diritti,  preferendo  loro  la  sicurezza  del  quieto  vivere,  bisogna  che  la 
vita  sia  divenuta  tutto  per  l'uomo,  perchè  egli  l'anteponga  ai  beni 
che  potrebbero  offrirgli  alte  idealità.  Questo  fatto,  che  la  storia  del 
passato  conferma,  sembra  contraddetto  dalla  storia  contemporanea. 
Mai  come  ora  l'amore  del  guadagno  e  del  piacere  dominò,  e  mai  la 
libertà  fu  più  piena  ed  estesa.  Ma  l'epoca  presente  trovasi  in  condi- 
zioni affatto  speciali.  Accanto  al  movimento  materialista  non  va  ne- 
gato un  movimento  spiritualista  non  meno  forte  e  non  meno  potente, 
e  difficile  torna  lo  stabilire  quale  dei  due  prevalga. 

Particolarmente  interessanti  sino  i  rapporti  del  materialismo  colla 
religione  e  i  suoi  ministri.  In  essi  il  materialismo  si  afferma  anzi- 
tutto negativamente,  propugna,  esplicitamente  e  implicitamente  l'a- 
teismo, che,  sempre  col  Lange,1)  chiameremo  ateismo  sociale,  quello, 
che  combatte  e  abbatte  il  Dio  riconosciuto  nella  società,  nello  stato 
e  nella  chiesa,  nella  famiglia  e  nella  scuola.  Abbiamo  detto  esplici- 
tamente e  implicitament  ì,  urli' un  caso  e  nell'altro  l'effetto  è  sempre  lo 
stesso,  quello  d'indebolire  negli  uomini  la  fede  nella  religione  tradi- 
zionale. Ma  piìi  che  la  religione  attacca  il  materialismo  la  chiesa,  la 
casta  sacerdotale,  con  violenza  tanto  maggiore,  quanto  maggiore  èia 
potenza  di  essa.  Questa  lotta  fra  il  pensiero  laico  e  il  sacerdotale,  fra 
l'autorità  politica  e  la  religiosa,  sconosciuta  o  quasi  all'antichità  clas- 
sica, e  creduta  propiia  dell'età  moderna,  si  folse  accanita  nell'  India. 
Solo  il  pensiero  laico,  che  in  Occidente,  appoggiato  alla  tradizione 
classica  vinse,  in  India  fu  vinto. 


»)  Lange.  Op.  cit.,  I,  pag-.  312. 
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Quanto  alle  varie  forme  di  religione,  un  rigido  monoteismo  come 
L'Ebraico,  è  quello  che  più  favorisce  il  materialismo,  sia  perchè  per- 
mette la  ricerca  e  lo  studio  oggettivo  del  fenomeno,  sia  per  il  suo 
modo  di  concepire  Dio. 

Se  concepiamo  Dio  come  creatore  dell'universo,  il  mondo  è 
fratto  dell'opera  sua.  Dio  e  il  mondo  stanno  fra  loro  nel  rapporto  di 
causa  od  effetto.  Dio  è  l'artefice,  che  metto  in  movimento  la  mac- 
china dell'universo.  Naturale  nell'uomo  il  desiderio  di  conoscer 
questa  macchina,  come  sia  fatta,  secondo  quali  leggi  si  muova.  Nello 
studio  dell'  universo  il  "monoteista,  che  in  esso  non  vede  altro  che 
un  effetto  della  causa  creatrice,  si  condurrà,  per  così  dire,  oggettiva- 
mente, dominato,  è  vero,  da  quell'  unico  preconcetto  teologico,  ma 
senza  quel  sentimento  mistico,  con  cui  il  panteista  considera  la  na- 
tura. L'universo  per  lui  non  potrà  essere  che  reale,  negare  ad  esso 
la  realtà  sarebbe  per  lui  negare  l'esistenza  stessa  della  causa  prima. 
Ci  vorranno  dei  secoli  prima  ili  venire  alla  conclusione  che  quella 
macchina  è  un  perpetuimi  mobile,  ma  intanto  la  via  alla  scienza  è 
aperta,  e  la  scienza  all'ombra  del  monoteismo  può  progredire.  Il  mo- 
noteismo, grazie  al  principio  che  lo  informa  si  adatterà  ai  suoi  pro- 
gressi e  continuerà  ad  essere  la  base  della  vita  religiosa.  Esempio  me- 
raviglioso di  questo  il  popolo  Ebreo,  nessun  popolo  più  monoteista') 
e  nello  stesso  tempo  più  realista. 

Altra  concezione  assai  vicina  al  materialismo,  benché  da  esso  di- 
stinta, è  ;1  panteismo.  Già  dicemmo  che  nota  fondamentale  del  ma- 
terialismo è  quella  di  considerare  la  materia  semplicemente  come 
materia,  nessuna  delle  sue  parti  è  per  sé  pensante,  non  vi  sono  che 
corpi,  dalla  loro  unione  in  determinate  forme,  viene  il  fatto  psichico, 
il  pensiero.  Ora  il  panteismo  può  considerarsi  una  modificazione  del 
materialismo. 

Il  materialista,  che  definisce  Dio,  come  il  concetto  inerente  a 
tutta  la  materia,  per  se  animata,  divien  panteista,  senza  per  questo 
rinunciare  alla  sua  base  materialista.  Ambedue  i  sistemi  sono  monisti. 


')  Renan.  Etudes  d'  Hist.  Rei.,  p.  85;    Paris,  1858.  —  Lassen.   Ind. 
Alt.,  I,  p.  414-,  Bonn,  1 


10  A.  M.  Pizzagalli 

Ecco  in  breve  come  il  materialismo  si  presenta  nella  filosofia  Oc- 
cidentale. Interessante  il  vedere  come  esso  si  affermi  nell'India,  quali 
siano  i  caratteri  comuni,  quali  i  particolari. 

Una  è  la  ragione  umana  e  una  la  legge  del  sno  operare  per 
quanto  mutino  le  circostanze  di  tempo  e  di  luogo.  Cercare  quello 
che  v'è  di  sostanziale  e  di  eterno,  distinguere  quello  che  appartiene 
all'uomo  da  quello  che  è  proprio  d'un  popolo  o  di  una  razza,  ecco 
l'interesse  degli  studi  comparativi,  che  altri  vorrebbe  rivolti  a  stalli- 
lire  figliazioni  più  o  meno  problematiche,  unità  più  o  meno  imma- 
ginarie. 


Capitolo  II. 
Il  materialismo  nel   periodo  Vellico. 

Le  cosmogonie  dell'Oriente  e  dell'Antichità  classica  contengono 
pochi  elementi  tanto  spiritualisti,  quauto  materialisti.  I  primi  tenta- 
tivi di  liberar  lo  sguardo  dalle  nebbie  del  meraviglioso,  e  di  traspor- 
tare lo  studio  dell'universo  dal  mondo  variopinto  delle  favole  nel  do- 
minio dell'intelligenza,  non  potevano  essere  che  materialisti.  Gli  og- 
getti esterni  son  più  vicini  alla  nostra  conoscenza  che  non  l'io,1) 
così  il  Lange.  Infatti,  se  consideriamo  la  genesi  del  mondo,  come  la 
troviamo  in  Manu,  quel  germe  da  Brahma  deposto  nelle  acque,  che 
diviene  un  uovo,  brillante  come  l'oro,  splendido  come  l'astro  dai 
mille  raggi,  in  cui  l'Essere  Supremo  stesso  nasce  sotto  forma  di 
Brahma,  quest'  uovo  stesso,  che  dopo  un  anno  si  divide  in  due  parti 
e  t'orma  il  cielo  e  la  terra,  è  un  modo  di  concepire  primitiv  o  e  mate 
rialista,  nel  senso  più  largo  di  questa  parola. 

Guardando  poi  alla  cosmogonia  vellica,  troviamo,  che  essa  flut- 
tua fra  due  teorie,2)  che  non  si  escludono,  ma  che  possono  invece 
combinarsi  nello  stesso  senso,  l'una  che  guarda  l'universo,  come  il 
risultato  di  una  produzione  meccanica,  come  l'opera  dell'abilità  di 
un  fabbro,  l'altra  che  lo  considera  come  il  risultato  di  una  evoluzione 
naturale. 

Se  dalla  generazione  del  mondo  passiamo  poi  a  quella  degli  dei 
e  degli  uomini,  ci  troviamo  ancor  più  legati  alla  materia.  Non  solo  il 


')  Lange.  Op.  cìt.,  I,  cap.  I. 

2)  Macdonell.   Vedic  Mythology,  p.  11. 
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genere  umano,  o  alcune  razze  o  qualche  famiglia  è  fatta  derivare  da 
pregenitori  animali,  (Totemismo)  ma  il  dio  stesso  è  spessi  animale.') 
I  limiti,  elle  separano  l'uomo  dalla  natura  sono  incerti,  come  quelli, 
che  lo  dividono  dilla  divinità.  Lo  indica  l'idea  stessa  fondamentale 
del  sacrificio,2)  che  non  è  quella  di  un  tributo  dell'uomo  al  dio,  ma 
quella  di  una  consanguineità  quasi  fra  il  dio  e  i  suoi  adoratori,  che 
si  fonda  sul  godimento  comune  delle  carni  e  del  sangue  della  vit- 
tima. L'idea  di  un  dono,  che  si  fa  al  dio  col  sacrificio  venne  solo 
lardi,  al  posto  di  questo  concetto  originario.  Da  questa  incertezza  di 
limiti  fra  l'umano  e  il  divino  viene  anche  il  modo  di  considerali'  i 
rapporti  fra  uomo  e  dio.  Per  gli  Ami  il  dio  è  il  padre,  non  il  pa- 
drone come  pei  Semiti  3). 

Materiale  è  la  concezione  filosofica  del  R.  V.  Tutte  le  forze  e 
i  fenomeni  della  natura,  nell'aria  e  sulla  terra,  sono  estrinsecazioni 
volontarie  di  esseri  personali,  immortali  e  ultrapotenti,  che  pos- 
sono ricever  doni,  e  che  si  Lasciano  dominare  nelle  loro  decisioni, 
dalle  preghiere  e  dai  sacrifici.4)  Importante  quest'ultima  credenza 
come  quella,  che  costituirà  poi  il  fondamento  della  potenza  bràhmo- 
nica.  L'uomo  può  costringere  il  dio  ai  suoi  voleri  col  sacrificio  e 
coll'efficacia  magica  della  preghiera.  A  questa  fede  dobbiamo  anche 
il  rituale  complicatissimo  della  religione  Indiana  e  l'onnipotenza  del 
sacerdote.  3) 

L'uomo  non  cercava  nella  preghiera  beni  spirituali,  ma  solo  beni 
materiali,  potenza,  ricchezza,  salute,  figli  maschi,  nulla  di  comune 
colla  preghiera  del  Vecchio  Testamento.  6)  Quanto  al  dì  là  gli  Arya 
Vedici  poco  se  ne  curavano. 7)  credevano  l'anima  immori  ile.  L'anima 
era  per  loro  formata  di  aria  ed  abitava  nel  corpo,  che  poteva  anche 
abbandonare.  Il  corpo  diveniva  allora  incosciente    e   l'anima  aleg- 


l)  Oldenberg.  Die  Religioìi  des   Veda,  p  85,  p.  68. 

-i  oldenberg.  /.'.  d.  I'.,  p.  :$27. 

3)  P.  Deussen.  .1//.  Gesch.  d.  Ph.,  I,  p.  39. 

')  Deussen.  Ali.  G.  d.  Ph.,  I,  p.  90. 

■M  Oli..    /,'.  d.    V.  p.  313. 

<>)  Old.  R.  d.   V.  p.  435. 

")  Macd.   Ved  Myth.  p.  169, 
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giava  libera  vicina  o  lontana, l)  colla  morte  si  separava  dal  corpo, 
e  viveva  per  un  tempo  indeterminato  un'esistenza  propria,  pren- 
dendo forme  visibili  ed  invisibili.  Il  fuoco,  la  tomba  si  credeva  di- 
struggessero il  corpo,  ma  la  personalità  del  morto  era  imperitura. 

La  vita  dell'anima  nell'oltretomba  era  concepita  in  modo  affatto 
corporeo.  E  una  vita  senza  imperfezioni,  in  cui  tutti  i  desiderii 
sono  soddisfatti,  i  morti  trovano  i  padri,  le  madri,  i  tigli  e  vivono 
con  loro,  min  vi  sono  malattie.  Nel  R.  V.  il  mondo  dello  spirito 
non  è  ancora  separato  dal  mondo  della  materia.  L'uomo  intento 
a  godere  la  vita  l'ama,  e  ama  quanto  essa  gli  può  offrire  di  bene. 
Si  lamenta  solo  che  essa  sia  breve  e  passi  troppo  rapida. 

La  concezione  della  vita  nel  R.  V.  è  essenzialmente  ottimista.  2) 

Niente  ancora  di  quelle  tendenze  mistiche,  che  tanto  prevar- 
ranno in  seguito  e  che  condurranno  alla  negazione  dell'Io  nel  Tutto. 

Nel  R.  V.  accanto  alla  preghiera  abbiamo  il  canto  di  trionfo, 
sentiamo  ancora  l'eco  di  guerre  di  re,  di  rivalità  di  ministri,  v'è 
ancora  un  certo  equilibrio  fra  i  due  lati  della  vita  umana,  l'attivo 
e  il  contemplativo.  3) 

L'amore  alla    vita    tranquilla,  questa    caratteristica    dello   spirito 
indiano,  si  riscontra  fin  nel  periodo  vedico.  4) 

Abbiamo  quindi  trovato  fin  da  quest'epoca  primitiva  alcune 
di  quelle  condizioni,  che  vedemmo  favorire  il  materialismo,  l'amore 
alla  vita,  la  ricerca  dei  beni  materiali,  le  condizioni  economiche 
fiorenti.  Ai  popoli  pastori  e  nomadi  sono  in  parte  ignote  quelle  crisi 
economiche,  cui  invece  vanno  frequentemente  soggetti  i  popoli  agri- 
coltori. Aggiungiamo  anche  il  sentimento  vivissimo  della  natura,  di 
cui  tutta  la  poesia  vedica  è  penetrata,  e  che  doveva  certamente 
influire  nel  tener  l'uomo  avvinto  alla  materia  e  impedirgli  di  le- 
varsi d'un  tratto  alle  speculazioni  più  alte 

Una  vera  e  propria  casta  sacerdotale  mancava  ancora;  fra  il  dio 
e  l'uomo  non  si  era  ancor  messo  il  sacerdote. 


')  Old.  /,'.  (/.    V.  p.  524.  —  Macdonell.   Vedic  Myth.  p.  166. 
*)  Old.  R.  d.    V.  p.  281. 

3)  M.  Mììller.  Ancient  Sanscrit  Literature,  p.  25. 

4)  Lassen.  Ind.  Altk.  1,  p.  421. 
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Un  pensiero  metafisico  si  andava  però  svolgendo  da  questo  ma- 
terialismo primitivo,  l'idea  dell'unità  dell'Essere  si  taceva  strada, 
un'altra  fede  prendeva  il  posto  dell'antica,  la  scalzava  nelle  sue  basi, 
cercava  d'infondere  vino  nuovo  in  vecchie  botti,  non  però  senza 
opposizione. 

In  alcuni  dei  più  tardi  inni  del  R.  V.  troviamo  tracce  del  deca- 
dere *)  della  religione  tradizionale:  è  un  appello  alla  fede,  segno 
evidente  che  questa  cominciava  a  mancare,  a)  è  un  dubbio  sull'e- 
sistenza di  Indra  stesso,  il  dio  nazionale  per  eccellenza,  3)  è  il  ven- 
ditore di  statuette  d' Indra,  che  offre  di  riprendere  la  sua  merce 
se  non  avrà  servito  allo  scopo. 

«Vario  è  il  nostro  pensiero,  vani  i  desiderii  dell'uomo,  vuole 
il  carraio  che  si  spezzi  la  ruota,  il  medico,  che  si  spezzi  la  gamba, 
il  prete  quel  che  spreme  il  Soma  «  Fluisci  a  Indra,  o  Soma  »  4). 
Altrove  è  Indra,  che  sprezzato  dagli  Axya  si  volge  ai  selvaggi  per 
essere  adorato. 

Tutto  questo  non  sarebbe  stato  possibile,  se  la  fede  fosse  ri- 
masta come  in  principio.  Né  può  far  obbiezione  la  scarsità  di  questi 
accenni.  Il  R.  V..  quale  lo  possediamo,  non  ci  offre  che  frammenti. 
I  suoi  inni  sono  gli  avanzi  di  tutta  una  letteratura,  che  si  salva- 
rono dalla  rovina  perchè  legati  al  culto,  "i 

Accanto  alla  poesia  religiosa,  che  è  quella  rimasta,  dovette  esi- 
stere un'  epica  e  una  poesia  popolare.  ,;)  Possiamo  quindi,  senza 
tema  di  errare,  prender  queste  tracce  sparse  tuia  e  là.  come  indizi 
di  correnti  e  di  tendenze  assai  più  forti  di  quello,  che  parrebbe 
a  prima  vista.  Una  tendenza  del  resto  non  si  afferma  che  di  fronte 
a  un'altra,  e  il  misticismi!  (Ielle  (Jpanishad  devette  avere  fra  le  Mie 
cause  anche  questo  materialismo  della  vita,  che  si  manifestava 
altresì  nella  religione  ridotta  come  nel  Jajurveda,  a  una  specie  dì 
sacerdozio  tutto  formule  e  pratiche  esteriori. 

Anello  di  congiunzione    fra   i   tempi    vedici   e  quelli  delle  Opa- 


')  Dbussbn.  Allg.  a.  d.  Ph.  f.  I.  i>.  95. 

//.  V.  10.  151.  3)  R.  V.  2.   1l>.  ')  B.  1".  s.   100.  3, 

5)  M.  Mulleiì.  «S7x  Systems  of  Indiali   Philosophy,  p.  42. 
«)  Old.  Lit.  d.  Al.  Ind.  p.  :!->,  p.  48. 


Nastika  Gàrvàka  e  Lokàyatika  15 

nishad  è  l'epoca  dei  Brahmana,  quell'epoca,  che  è  caratterizzata 
storicamente  dalla  conquista  della  valle  del  Gange  e  dell'altopiano 
del  Dekhan,  dallo  stabilirsi  delle  caste  e  degli  acrama  della  vita 
brahmaniea,  e  filosoficamente  dai  primi  tentativi  della  dottrina  del- 
l'unità dell'Essere. 

I  Brahmana  sono  testi  di  rito,  ')  riflettono  lo  spirito  di  un'età, 
in  cui  ogni  attività  intellettuale  è  concentrata  nel  sacrificio,  descri- 
vendone le  cerimonie,  discutendone  il  valore  e  speculando  sulla 
sua  origine  e  sul  suo  significato.  Pure  anche  in  essi  possiamo 
rintracciare  quelle  tendenze  materialiste  che  in  seguito  prevar- 
ranno, riuscendo  nella  speculazione  al  dualismo  del  Sankhya. 

Quanto  all'origine  dell'universo  due  tendenze  si  determinano, 
l'ima,  che  lo  fa  derivare  da  un  principio  materiale,  l'acqua,  con- 
tinuando l'antica  tradizione,  l'altra  invece  pone  come  origine  di 
tutto  un  principio  morale,  la  verità.  2)  (ìià  negli  Inni  dell'Atharva- 
Veda  avevamo  avuto  la  dottrina  così  vera  dal  punto  di  vista  na- 
turalistico della  forza  solare  come  principio  creatore  e  vivificatore 
di  ogni  cosa,  vedi  l'inno  a  Rohità.  3)  Àth.  13.  1.  Questi  Inni  poi 
ci  si  presentano,  diversi  dagli  altri,  stanno  a,  sé,  si  mostrano  scettici 
razionalisti,  p.  es.  l'inno  Ath.  V  10.  10  può  esser  citato  come  esempio 
di   sofistica  Indiana.  4) 

Così  dalle  prime  concezioni  naturalistiche  della  religione  vedica 
siamo  passati  alla  negazione  di  questo  o  di  quel  dio,  in  omaggio 
a  concetti  generali  ed  astratti,  presto  passeremo  all'opposizione  alla 
religione  tradizionale  e  aila  lotta  contro  i  suoi  sacerdoti.  Nel  pe- 
riodo seguente,  in  quello  cioè  delle  Upanishad,  vedremo  come  un 
gran  rivolgimento  filosofico  succedesse  alla  primitiva  unità  di  fede, 
e  come  questo  rivolgimento  conducesse  alla  riforma  del  Buddha  e  allo 
stabilirsi  del  bràhmanesimo. 


')  Macdonbll.  Sanscrit.  Lit.  p.  203. 

2)  Deussbn.  Ali.  G.  d.  I'h.  I,  I,  pag.  195. 

3)  Deussbn.  Op.  ed.  I,  p.  225,  p.  211. 

4)  Defssbn.  Op.  ed.  I,  p.  234. 


Capitolo  III. 
Il  materialismo  nel  periodo  delle  Upanishad. 

Collo  stabilirsi  degli  Arya  nella  valle  del  Gange  s'inizia  un 
nuovo  periodo  nella  storia  dell'India.  Il  popolo  di  pastori  divien  un 
popolo  di  agricoltori,  alla  vita  nomade  sottentra  la  vita  sedentaria, 
al  regime  patriarcale  della  tribù  la   forma  monarchica  dello  stato. 

La  razza  stessa  al  contatto  dello  razze  indigene  si  muta,  ne 
viene  un  nuovo  popolo  con  un  nuovo  carattere,  con  quel  carattere, 
che  si  doveva  avere  se  alla  ricca  fantasia  e  alle  altre  doti  intel- 
lettuali degli  Arya  si  toglieva  il  contrappeso  di  una  sana  attività. 

Xel  campo  religioso  e  inoralo  abbiamo  un  continuo  ondeggiare 
fra  gli  estremi  della  sensualità  e  della  rinuncia,  fra  la  divinizzazione 
estatica  di  sé  stesso  e  il  dubbio  su  ogni  esistenza,  nella  scienza 
un  continuo  costruire  di  sistemi  sottili,  ove  splendidi  concetti  si 
perdono  in  vuote  parole.  ')  Questo  mutamento  di  condizioni  poli- 
tiche, economiche  e  etnografiche  doveva  iutluire  e  influì  anche  sulla 
filosofia. 

La  filosofìa  in  India  ha  avuto  antecedenti  diversi  che  da  noi,  os- 
serva M.  Miiller,2)  la  filosofia  Indiana  è  autoctona.  Quali  furono  questi 
antecedenti?  La  risposta  è  data,  se  si  considera  come  si  compiva  in 
India  L'educazione  intellettuale. 


')  Oldenbbrg.  Liter.  d.  A.  Imi.  p.  3. 
!)  M.  MCllek,  Six  Systems  of  I.  Ph.  p.  25. 

Ann.  8.  .V. 
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Il  sapere  non  era  considerato  come  il  patrimonio  di  tutti,  pochi 
ne  erano  gli  iniziati.  La  scienza  circondata  dal  mistero,  dalla  magia, 
legata  alla  religione  era  tuia  religione.  L'insegnamento  era  impartito 
oralmente,  dapprima  lo  stadio  dal  Veda,  poi,  in  segreto,  le  specula- 
zioni più  alte  della  filosofia;  la  parola  stessa  Opanishad  indirà,  come 
pare  probabile,  dottrina  segreta.  Ogni  saggio  asceta  aveva  i  suoi  di- 
scepoli, che  lo  veneravano  come  maestro.  Nel  silenzio  delle  foreste, 
appartati  dal  mondo  questi  saggi  attendevano  alle  loro  speculazioni 
e  all'istruzione  dei  discepoli,  tramandando  di  generazione  in  gene- 
razione colle  dottrine  del  maestro  le  proprie.  Nessuna  meraviglia 
quindi  che  numerose  scuole  sorgessero,  e  intorno  all' interpretazione 
dei  sacri  testi,  e  intorno  ai  problemi  più  alti  della  filosofia,  e  che 
numerosi  sistemi  si  formassero.  L'attività  filosofica  dogli  Indiani  sor- 
prese i  Greci,  quando  invasero  l'India  e  il  Buddha  nel  Brahmajàla- 
sutta  enumera  ben  sessantadue  sistemi  con  molte  suddivisioni.  La 
Upanishad  spesso  in  forma  di  dialogo  ci  danno  un'immagine  fedele 
di  questa  vita  filosofica.  Abbiamo  dispute  alle  eorti  dei  re.  Brahmani 
d'altri  paesi  si  tr  ivano  a  fronte  dei  brahmani  del  luogo.  Gran  uumero 
di  vacche  dalle  corna  dorate  formano  il  premio  del  vincitore.  Il 
brahmano  si  presenta  al  re  elio  gli  domanda:  Vieni  per  vacche  0 
per  sottili  discussioni?  »  «  Pei- ambedue  »,  risponde  il  brahmano.  An- 
che le  donne  soivd  spesso  introdotte  in  queste  gare  filosofiche.  La 
sede  del  devoto  di  Brahma  non  è  però  la  corte  ilei  re,  ma  la 
selva  '). 

Queste  condizioni  particolari,  in  cui  crebbe  e  si  sviluppò  li  filo- 
sofia indiana,  le  permisero  una  grau  libertà  di  svolgimento.  La  man- 
canza stessa  di  unità,  che  fu  così  fatale  all'India  politicamente;  con- 
cesse alla  sii  filosofia  di  e3trius3oarsi  Iib9;\umnt3  in  tutta  la  sua 
ricchezza. 

Non  è  però  a  credere  elio  ogni  filosofo  filosofasse  por  s  io  conto, 
indipendentemente,  dimenticando  quanto  altri  aveva  fatto  prima  di 
lui.  V'era  un  fondo  comune  tradizionale,  sul  quale  tutti  lavoravano, 
una  fonte  di  filosofia  nazionale  e  popolare  a  cui  ogni  filosofo  attin- 


')  Oldenbero.  l.it.  (I.  A.  Imi.  p.  77. 
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geva1).  Questo  fondo  nazionale  e  popolai'e,  comune  a  tutti  i  sistemi 
e  proprio  di  nessuno,  si  formò  appunto  nell'epoca  delle  Upanishad. 
In  quest'epoca  tanto  caratteristica  dello  spirito  umano  sorge  la  teoria 
del  Samsara,  quella  del  Karma,  del  Sannyàsa,  dei  Guna,  in  que- 
st'epoca l'uomo  si  persuade  che  l'esistenza  è  dolore  e  pone  ultima 
meta  d'ogni  suo  sforzo  il  moksha,  liberazione  dalla  vita,  dalla  rina- 
scita, dal  dolore.  Il  Veda  acquista  l'autorità  sua  di  libro  sacro,  auto- 
rità diversa  da  quella,  che  aveva  goduto  fino  allora,  incomprensibile 
nello  spirito,  benché  compreso  nella  lettera,  assume  un  carattere  di- 
vino, che  investe  anche' i  suoi  interpreti,  non  però  senza  contrasti. 
Iudizii  numerosi  di  una  opposizione  al  Veda  troviamo  nelle  Upanishad 
specialmente  nelle  più  antiche.  Lo  studio  del  Veda,  si  osserva,2)  non 
tocca  le  questioni  più  importanti.  Il  Veda  e  i  Vedanga  formano  la 
scienza  inferiore.  Chi  onora  una  divinità  diversa  dall'atma,  e  dice: 
«  altro  è  essa,  altro  soli  io  » ,  non  ò  saggio  ecc.  3)  Col  Veda  attaccano 
le  prime  Upanishad  il  tapas;  che  non  è  per  esse  un  mezzo  supremo 
per  raggiungere  la  verità.  Veniva  questa  opposizione  al  Veda  spe- 
cialmente dagli  kshatriya.  L'indica  la  struttura  stessa  delle  Upani- 
shad. La  trama  di  esse,  infatti,  è  quasi  sempre  costituita  dall'inse- 
gnamento impartito  a  un  brahmano  da  uno  kshatriya.  I  brahmani 
del  resto  sono  rappresentati  anche  come  persone  ignoranti,  imbevute 
di  falsi  principii4),  indizio  questo  di  quella  guerra  al  brahmanesimo 
che  si  affermò  col  buddhismo5).  Pare  del  resto  che  la  dottrina  stessa 
dell'atma  nascesse  fra  gli  kshatriya  e  solo  più  tardi  fosse  accolta  dai 
brahmani,  episodio  non  ultimo  della  lotta  che  divise  questi  due  ordini. 6) 
Trattando  delle  Upanishad  dobbiam  distinguere  però  gli  elementi 
materialisti,  che  esse  contengono  in  sé,  dagli  accenni  che  esse  fanno 
a  dottrine  materialiste. 


')  M.  Miller.  Six  Systems  of  hi.  Ph.  p.  XVII.  p.  64. 
!)  Deussen.  Ali.  G.  d  Ph.  I.  2.  p.  54. 

3)  Munti.  Up.  I.  I.  5. 

4)  Chand.  Vp.  7.  1.  3. 

5)  Belloni  Filippi.  La  Kath.  Up.  Pisa  1905,  p".  14.  —  Deussen.  Allg. 
Ph.  I.  2.  p.  354. 

6)  Lassen.  Iud.  Altk.  I.  p.  713. 
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Secondo  Paul  Deussen,1)  realismo,  teismo,  panteismo  e  idealismo, 
souo  propugnati,  sebbene  non  in  egual  grado  nelle  Upanishad.  dot- 
trina fondamentale  di  esse  è  l'unità  dell'Essere,  quale  la  troviamo  in 
Parmenide.  Xo:i  fu  però  possibile  ai  filosofi  delle  Upanishad  di  man- 
tenersi sempre  in  questa  astrazione.  Negarono  al  mondo  sensibile 
ogni  realtà,2)  ma  dovettero  riconoscerlo  come  reale  e  speculare  sul- 
l'origine e  la  costituzione  sua.  Così  nella  cosmogonia  delle  Upanishad 
sopravvive  ancora  il  concetto  dell'acqua  originaria. 

Il  rapporto  d'identità  atma  =  mondo  fu  ben  presto  scambiato  per  un 
rapporto  di  causalità.3)  L'àtma  fu  la  causa  del  mondo.  Il  mondo  esce 
dall'afona.  Di  qui  il  dualismo  del  Sankhya  importante  specialmente 
perchè  da  esso  all'ateismo  il  passo  è  breve.1)  Col  riconoscimento  di  un 
mondo  reale  al  di  fuori  dell'àtrua,  e  la  divisione  di  questo  in  un'anima 
superiore  e  in  una  pluralità  di  anime  individuali,  le  condizioni  del 
Sankhya  seriore  sono  date.5)  Quella  divisione  infatti  doveva  portare 
all'annullamento  d'una  dello  duo  patii,  ossia  all'annullamento  del- 
l'anima superiore.  Bastava  trasportare  le  forze  attive  e  motrici  del- 
l'anima nella  materia  stessa,  e  l'anima  superiore  diveniva  superflua 
e  rimanevan  solo  la  prakrti  e  la  pluralità  dei  purusha. 

Siamo  così  venuti  non  come  nel  Veda  alla  negazione  di  un  dio 
particolare,  sia  pure  del  più  nazionale,  aia  alla  negazione  di  dio,  come 
signore  e  reggitore  dell'universo,  a  una  cioè  delle  caratteristiche  più 
importanti  del  materialismo. 

Mentre  però  i  materialisti  di  Occidente  negano  Dio,  come  ogni 
principio  soprannaturale,  il  Sankhya  uega  Dio,  perchè  nella  sua  con- 
cezione dell'universo  la  sua  presenza  è  superflua, e  rimane  un  sistema 
dualista,  tenta  di  spiegare  l'universo  coli' unione  di  due  enti  la  prakrti 
e  il  purusha. 

Mentre  la  tendenza  materialistica  faceva  abbandonare  allo  spirito 


',  Deussen.  .1,'/.  G.  <l.  Ph.  I.  -».  p.  1 16. 
*)  Deussen.  .1//.  '-'.  d.  l'h.  1.  2.  p.  145. 
:!)  Deussen.  Ali.  G.  <i.  Ph.  I.  2.  p.  166. 

')  Confronta  pure  Deussen.  Actes  tìn  XII  Congrès  International  dea 
Orientalistes.  Roma.   L899.Tom.  I.  |>.  CL-CLI. 

;'|    DiassKN.    .1//.    C.  ,1.    l'h.    I.   1>.    p.   L'it. 
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indiano  il  campo  delle  più  alte  astrazioni  e  lo  conduceva  ad  ammet- 
tere il  dualismo  della  prakrti  e  del  purusha,  la  tendenza  spiritualista 
lo  conduceva  alla  filosofia  del  Vedànta,  a  considerare  il  mondo  come 
un'illusione,  da  cui  era  necessario  liberarsi. 

La  religione  tradizionale  si  veniva  a  poco  a  poco  modificando. 
L'antico  politeismo  tentava  di  divenir  monoteismo.  Gli  dei  secon- 
darii  si  sottomettevano  a  un  dio  principale,  Brahmà  diventava  il  si- 
gnore di  tutti  gli  esseri  come  il  creatore  dell'universo.  Si  veniva  così 
a  un  concetto  molto  simile  al  monoteistico,  che  abbiam  visto  esser 
quello  dei  concetti  religiosi,  che  più  favorisce  il  materialismo.  Quanto 
alla  filosofia  colle  Upanishad  e  dopo  di  esse  un  pensiero  divien  do- 
minante quello  della  liberazione  dal  dolore  della  esistenza,  e  dell'as- 
sorbimento dell'anima  individuale  nell'anima  universale.1)  La  solu- 
ziniie  di  questo  problema  crea  il  movimento  filosofico  e  conduce  ai 
sei  sistemi  e  alla  riforma   buddhistica. 

Nel  campo  etico  la  filosofia  delle  Upanishad  ci  offre  un  punto  di 
contatto  col  materialismo  moderno.  Come  questo  essa  tende  a  sottrarre 
all'uomo  la  responsabilità  delle  proprie  azioni.  L'uomo  può  agire 
senza  esser  responsabile  di  quello  che  fa.  Come  il  materialismo  mo- 
derno essa  propugna  uno  stretto  determinismo.  L'uomo  è  libero  in 
quanto  riconosce  in  sé  Fatma,  se  non  conosce  questo,  non  può  sot- 
trarsi alla  necessità,  che  regola  tutte  le  sue  azioni  in  questa  vita  e 
nelle  successive.  «Chi  si  parte  da  questo  mondo,»  dicela  Ohand. 
Up.  8.  1.  6.  «  senza  aver  conosciuto  l'àtma  e  i  veraci  desiderii,  divien 
partecipe  in  tutti  i  mondi  di  una  vita  senza  libertà.  Ma  chi  di  qui  si 
parte,  avendo  conosciuti!  l'àtma  e  quei  veraci  desiderii,  vive  in  tutti  i 
mondi  una  vita  di  libertà  > . 

Concepire  il  mondo  senza  Dio  era  un  sottrarsi  all'antropomor- 
fismo primitivo  e  un  avviarsi  a  una  spiegazione  razionalistica  del- 
l'universo. L'aver  ammesso  il  mondo  come  reale,  l'aver  cercato  di 
spiegar  l'universo  col  dualismo  della  prakrti  e  del  purusha  era  una 
reazione  contro  il  panteismo  e  le  sue  tendenze  mistiche.  L'affermare 
infine  che  la  vita  è  dolore,  era  porre  all'uomo  il  problema  della  libe- 


')  Macdonbll.  Sanscrit.  Lit.  p.  218. 
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razione.  Dal  campo  della  metafisica  si  passava  a  quello  dell'etica  e 
dorinnanzi  la  filosofia  indiana  resterà  etica.  È  tempo  ora  di  studiare 
questa  tendenza  (che  fin  qui  abbiam  visto  penetrar  di  straforo  nella 
religione  con  concetti  naturalistici,  in  filosofia  col  realismo,  col  razio- 
nalismo e  coll'ateismo  e  col  determinismo)  nella  sua  propria  sfera  di 
azione,  nel  campo  etico,  coi  sistemi  materialisti  e  la  Xiti. 


Capitolo  IV. 
I  Nàstika  e  il  Materialismo  pratico. 

Pei  periodi  antecedenti  le  nostre  fonti  furono  i  Veda  e  le  Upa- 
nishad,  fonti  d'una  cronologia  relativamente  facile.  I  Veda  e  le 
Upanishad  riconoscono  e  compendiano  in  sé  ciascuna  i  caratteri  di 
due  epoche  diverse,  il  passaggio  degli  uni  alle  altre  ci  si  presenta 
per  così  dire  spontaneo.  Non  così  invece  stanno  le  cose  per  questo 
nuovo  periodi i,  in  cui  ci  troviamo  davanti  a  delle  vere  e  proprie 
difficoltà  cronologiche.  L^  fonti  non  son  più  una  sola,  ma  parecchie 
da  noi  possedute  in  relazioni  per  tempo  diverse.  Il  Mahàbhàrata, 
il  Ramàyana,  il  Manavadharmacastra,  i  dialoghi  del  Buddha  sono 
u]!  iv  chi.'  accanto  a  parti  recenti  hanno  parti  antiche,  sono  gli 
ultimi  frutti  di  lunghi  periodi  di  elaborazione,  frutti  giunti  a  ma- 
turanza  in  diverse  stagioni  se  non  sotto  diverso  cielo. 

Il  M.  Bh.  nella  sua  redazione  atto  de  è  probabilmente  opera  dei 
primi  secoli  dell'era  volgare,  nelle  sue  parti  più  antiche  Io  si  po- 
trebbe  benissimo  far  risalire  al  quinto  secolo  avanti  Cristo.  ') 

Il  Ramàyana  fu  composto  nella  sua  parte  più  antica  verso  il 
cinquecento  2)  avanti  Cristo  e  le  sue  parti  più  recenti  furono  ag- 
giunte verso  il  duecento  av.  Cr.  e  anche  più  tardi. 

Quanto  al  Manavadharmacastra  l'opinione  generalmente  seguita 
è  quella  di  Gh  Bùhler,  secondo  il  quale  la  nostra  Manu-smrti  è 
una    derivazione   di   antichi   dharma-siìtra.    Mentre  però  i  dharma- 


l)  Hopkins.   The  Great  Epic  of  India,  p.  386. 
•)  MaCDONBLL.   Stilisi-.    I.it.   p.   309. 
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sùtra  risalgono  a  una  notevole  antichità,  dal  600  al  200  av.  Cr. 
la  Maim-smrti  scritta  deve  essere  più  recente,  non  può  però  risa- 
lire oltre  il  secondo  secolo  dopo  Cristo.  ') 

Altra  fonte  importante  sono  per  noi  le  opere  buddhis tiene  di 
questo  periodo  per  es.  i  dialoghi  del  Buddha,  che  pure  possiam  far 
risalire  quanto  al  contenuto  al  quinto  secolo  av.  Cr.  seguendo  il 
Biihler  e  il  Rhys  Davids.») 

A  fonti  buddhistiche  attinse  quest'ultimo  nella  nota  da  noi  ricor- 
data, e  noi  ci  serviremo  del  frutto  delle  sue  fatiche. 

In  che  relazioni  stanno  queste  fonti  tra  loro?  Sarà  quello  che 
risulterà  da  un  esame  delle  notizie,  che  esse  ci  danno.  Nella  nostra 
indagine  seguiremo,  per  quanto  sarà  possibile,  l'ordine  cronologico. 

Prima  di  tutte  le  fonti  di  quest  i  periodo,  abbiamo  ancora  una 
Upanishad  una  delle  più  tarde,  la  Maitràyanlya-Up.  In  essa  troviam 
ricordati  i  Nastika  (il  Nihilismo,  comet  raduce  Deussen),  quale  uno 
degli  effetti  del  tamas. 

La  Maitràyanlya-Up.,  osserva  il  Deussen  :,l  ci  appare  come  un 
compendio  del  pensiero  delle  Upanishad  di  fronte  alle  eresie  minae- 
cianti.  L'autore  stesso  di  essa  ci  appare  da  queste  fortemente  pene- 
trato. 

«  L'errore,  il  timore,  la  disperazione,  il  sonno,  la  pigrizia,  la  dis- 
sennatezza, la  vecchiaia,  il  dolore,  la  fame,  la  sete,  l'avarizia,  l'ira, 
il  nihilismo,  la  ignoranza,  l'invidia,  la  crudeltà,  l'orgoglio,  la  stu- 
pidaggine, la  spudoratezza,  la  dissolutezza,  l'incostanza,  tutte  queste 
cose  vengon  dal  tamas  ■  4). 

L'accenno  come  si  vede  è  molto  generico. 

La  Mandukya-karikà  i*.  Iti.  ricorda  coloro,  per  cui  tutto  si  ri- 
duce agli  elementi,  accenna  ciò'-  alla  dottrina,  elio  più  tardi  sarà 
attribuita  ai  Lnkayatika.  La  parola  Lokàyatika  nelle  Upanishad  non 
si  trova,  nò  altra  che  la  equivalga. 


J)  Biun.Ei:.  Latm  <>/'  Munu,  p.  LXVII,  S.  I'..  E.  voi.  XXV.  Jolly. 
Eecht  inni  Sitte,  (ir.   I.   A.    Ph.   voi.   [I,  p.   li;. 
*)  Rnvs  Davids.  Dialogues  <>/'  Buddha,  ]>.  XX. 
3)  Deossbn.  Sechzig  Up.  <l-    I'.  p.  11.;.  Leipzig,  19u">. 
»)  Màit.   Up.  :!,  5. 
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Più  importante  è  la  polemica  contro  gli  eretici,  che  troviamo 
nella  Maitr.  Up.  7.  8-10.  Essa  è  diretta  contro  le  tendenze  estranee 
al  Veda  e  contro  i  modi  di  vivere  contrarii  ad  esso,  probabilmente 
si  riferisce  ai  Buddhisti. 

Ma,  come  il  Deussen  stesso  nota,  questa  polemica  fu  con  tutta 
probabilità  interpolata.  È  però  sempre  notevole  il  fatto,  che  essa  non 
contiene  nessun  cenno  a  un  sistema  materialista.  Ricorda  solo  co- 
loro, che  dileggiano  coli' illusione  di  fallaci  argomentazioni,  e  con 
considerazioni  utilitarie  amano  combattere  i  fedeli  al  Veda.  Autore 
di  questa  Avidya  è  Brhaspati,  che  l'insegna  agli  Asura  onde  pro- 
curare la  loro  rovina.  Troviamo  così  per  la  prima  volta  attribuita 
a   Brhaspati  una  dottrina  falsa  e  eterodossa. 

Questo  servì  poi  a  spiegare  perchè  più  tardi  si  trovi  capo  dei 
materialisti  il  purohita  d'Indra. 

Il  fatto  importante  in  queste  notizie  forniteci  dalle  Upauishad,  è 
che  il  termine  Xastika  ci  appare  usato  due  volte  soltanto  in  due  delle 
Upauishad  più  tarde,  e  con  un  significato  molto  largo,  in  quello 
stesso  significato,  in  cui,  come  vedremo,  è  preso  nel  Manava0  e 
nel  MBh. 

Xastika  è  chi  si  oppone  alle  credenze  comuni,  specialmente  nel 
campo  pratico  della  vita,  sprezzando  ogni  pratica  religiosa,  negando 
il  dono  al  brahmano,  la  preghiera  al  dio,  è  chi  si  serve  di  sofismi, 
di  motti  di  spirito,  di  paradossi  per  mettere  in  ridicolo  gli  uomini 
pii,  facendoli  anche  oggetto  di  scherno. 

Infatti  nel  MBh.  troviam  ricordati  i  Xastika.  Il  dizionario  di 
Pietroburgo  spiega  miscredente,  e  certamente  questo  è  il  significato 
più  generale  della,  parola. 

Troviamo  MBh.  (XII,  181)  1-6  (B)  (XII,  322  l-(3  (B)  MBh.  XII, 
12138  (C)  un  passo,  che  diamo  tradotto  ')  per  intero  onde  più 
chiara  ne  risulti  l'interpretazione.  Iudhishthira  disse: 


')  Il  recentissimo  lavoro  del  Deussen,  Vie?-  Phìlosophische  Texte  cìrs 
MBh,  Leipzig,  Brokhaus  1906,  nel  quale  troviamo  tradotti  molti  passi 
del  MBh.  dei  quali  ci  siamo  valsi,  è  apparso  quando  il  nostro  saggio 
era  già  compiuto.  Ci  compiaciamp  di  vedere  che  la  traduzione  del  D.  e. 
Ja  nostra  collimano  quasi  sempre:  non  mancheremo  però  dì  segnalare  i 
puuti,  in  cui  esse  divergono. 
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«  0  nonno,  dimmi  se  c'è  merito  nel  largire,  nel  sacrificare,  nel 
far  penitenza  e  nell' ubbidire  ai  maestri». 

Bhlshma  disse: 

«Il  cuore  si  volge  al  male  per  causa  dell'io,  che  aderisce  a  ciò, 
che  è  dannoso,  e  che,  avendo  resa  impura  la  propria  sfera  d'azione, 
è  (quindi)  destinato  in  un  mondo  colmo  di  patimenti. 

«  Da  fame  a  fame,  da  angustia  a  angustia,  da  pericolo  a  perìcolo, 
da  morte  a  morte,  passano  miseri  i  peccatori. 

«Invece  i  virtuosi,  dai  sensi  domi,  credenti,  vanno  ricchi  da  festa 
a  festa,  da  cielo  a  cielo,  da  felicità  a  felicità. 

«Vanno  i  Nastika  coli'  hastàvapa  incontro  ai  passi  forti  di  beivi' 
e  di  elefanti,  incontro  ai  pericoli  di  serpi  e  di  ladri,  e  che  peggio 
di  questo? 

«  I  buoni  invece  pii  ospitali,  liberali,  benevoli  verso  le  persone 
care,  tenendo  in  mano  le  dakshinà,  ')  permangono  sul  sentiero  dei 
virtuosi  pieno  di  giocondo  riposo.  >r 

Il  Bohtlingk  e  uTeo'^vva  lnistfiviìpena  in  bastavamena  (sott.  mar- 
gena),  intendendo  a  mano  sinistra  ossia  falsamente  e  si  appoggiava 
all'hastadakshina  del  verso  seguente,  a  mano  destra  ossia  retta- 
mente. Mi  pare  però  che  il  senso  riesca  un  po' sforzato  e  non  in 
armonia  col  contesto  del  discorso.  Chiede  Iudhishthira  sev'ò  me- 
rito nel  largire.  Evidentemente  si  parla  della  dakshinà,  del  dono 
dato  ai  Brahmani.  L'autore  vuol  magnificare  questo  dono,  contrap- 
ponendo ai  miscredenti,  che  esiliati  e  costretti  a  viver  nelle  selve 
armano  la  mano  di  una  difesa,  fatta  di  cuoio  contro  il  vibrare  delle 
corde  dell'arco,  i  credenti,  i  pii,  che  nella  mano  hanno  invece  la 
dakshinà  e  vivono  protetti  e  sicuri  nelle  città. 

I  Nastika  in  questo  caso  non  possono  essere  se  non  i  miscre- 
denti, i  ribelli  ad  ogni  legge  umana  e  divina,  i  rejetti  dalla  società, 
che  vanno  a  finir  cacciatori  nelle  selve,  in  mezzo  ai  piò  tremendi 
pericoli.  -) 


')  Leggo  con  R.  :V22,  G,  hastadakshinah.  —  Deussen.  Op.  ci/,  «mit 
tiichtigen  Hamden  ». 

'•)  Secondo  Nìlakantha  il  significato  di  hastàvapa  è  quello  «li  i  mar 
nelle  »,  [miscredenti  cioè  venivano  espulsi  dal    regno  con  le  mani  in 
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Il  Nastika  divenne  poi  soprattutto  il  brahmano  ragionatore, 
cavillatore  e  negatore  del  Veda,  quale  lo  troviamo  descritto  MBh. 
XII  180  (B)  XII.  6690  (C). 

È  ladra  stesso  sotto  forma  di  sciacallo,  che  consola  Kacyapa, 
e  lo  persuade  ad  esser  contento  della  sua  sorte.  Io,  gli  dice,  sono 
ridotto  a  essere  uno  sciacallo,  perdio  «  fui  un  pandita,  sottilizza- 
tore,  sprezzatola  del  Veda,  dedito  alla  logica,  alla  vana  scienza  del 
ragionamento,  espositore  di  dubbi,  abile  argomentatore  nelle  riu- 
nioni, dileggiatore  e  contradditore  dei  brahmani  nei  discorsi  su 
Brahma.   nastika;  scettico,  stolto  ritenendomi  saggio». 

E  altrove  MBh.  XII  19.  (B)  XII  575  (C). 

Iudhishthira  convince  Arjuna  del  poco  valore  della  ricchezza. 
Si  noti  che  Iudhishthira,  mentre  si  dice  conoscitore  di  tutta  la 
sapienza  brah manica,  concede  ad  Arjuna  tutte  le  doti  di  uno  ksha- 
triya  e  dice  : 

«  Pur  così  vedono,  o  Bharatide,  i  conoscitori  degli  antichi  codici, 
che  si  compiacciono  delle  cerimonie  religioso,  delle  liberalità  e  del- 
l'opera del  sacrificio.  Ma  i  dotti  razionalisti,  ostinati  pei'  effetto  di 
altre  esistenze,  son  difficili  a  rimuovere  dalla  loro  opinione  e  son 
dotti  stolti,  perchè  dicono  «  Non  c'è  questo  ».  Sprezzatoli  del- 
l'ambrosia, oratori  nei  congressi,  percorrono  tutta  la  terra,  Loquaci 
e  dotti  ». 

La  mia  traduzione  differisce  in  alcuni  punti  da  quella  dell'Hop- 
kins. !)  «In  MBh  XII.  19.  23.  are  mentioned  rationalist  Pandits, 
hetumautah,  hard  to  convinco,  who  are  by  nature  befogged  and 
stubborn  and  deny  the  existence  (of  a  soni)  ►, 

E  in  nota  aggiunge:  «The  denial  in  nai  '  tad  asti  must  from  the 
context  refer  to  the  existence  of  the  soni.  For  anrtasya  '  vaman- 
tàrah  in  B.  must.   I  think,   be  read  amrtasya  ». 

Non  croi],)  che  la  negazione  debbasi  riferire  all'esistenza  del- 
l' anima. 


ceppi  e  abbandonati  nelle  selve.  Non  [intendo  essi  difendersi  contro  gli 
elefanti  furiosi  e  le  altre  belve  per  aver  le  mani  legate  (nigaditahastatvat) 
più  facilmente  soccombevano.  La  versione  del  Decssex  si  accorda  con 
quella  del  Commentatore  Indiano. 

')  Hopkins.   The  Great  Epic  of  India,  p.  89. 
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Nello  i.'lnka.  21,  Iudhishthira  ricorda  di  aver  esposta  la  fede 
dei  conoscitori  degli  antichi  codici,  che  si  compiacciono  nelle  ceri- 
monie religiose,  nella  liberalità,  nel  sacrificio.  I  Nastika  negano 
appunto  quanto  questi  pfirvacastravidah  affermano  e  praticano. 

Non  è  difficile  trovare  in  questo  secondo  passo  le  caratteristiche 
del  Nastika,  notate  nel  primo.  Osserviamo  il  carattere  logico,  che 
è  l'essenza  stessa  del  Nastika.  11  Nastika  nega  ragionando,  e  un 
pandita,  sopratutto  è  un  buon  parlatore  e  ama  far  pompa  di  sé  e 
della  sua  dottrina  nei  congressi,  nelle  Samsat,  tanto  spesso  descritte 
nel   MBh,  che  già  vedemmo  nelle  Up. 

Il  Nastika  è  diventato  un  negatore,  uno  scettico.  Un  passo  del 
MBh.  XII,  133,  Ili  B;  4815,  C;  avvisa: 

«  Non  v'è  questo  mondo  uè  l'altro,  se  cosi  crede  la  gente, 
non  è  più  possibile  vi  sia  la  fiducia  che  un  Nastika  vive  sempre 
in  sospetto  di   pericoli     ,  e  la   Gin  IV  40,  dice: 

«  L'ignorante  e  l'incredulo  che  accoglie  dubbii  nell'animo  va 
in   rovina. 

«  A  ehi  accoglie  dubbii  nell'animo  non  appartiene  né  questo  mondo, 
né  l'altro,  nò  la  felicità  »  1).  L'allusione  al  Nastika  è  chiara  «  navam 
loko  'sti    na  paro  na  sukham  sameayatmanah  ». 

Il  Nastika  non  sarebbe  tanto  colui,  che  nega  che  vi  sia  un 
altro  mondo,  quanto  colui,  pei-  cui  l'altro  mondo  non  esiste,  come 
non  esiste  questo,  come  non  esiste  la  felicità.  Non  è  quindi  giusto 
tradurre  Nastika  per  ateo;  un  Nastika  è  ateo,  ma  un  ateo  può  non 
essere  Nastika.  Il  termine  ha  quindi  un  significato  molto  largo.  Tro- 
viamo pero  un  punto  MBh.  NII,  218.  B.  21  e  seg.  XII,  7881,  C, 
dove  il   termine   acquista   un    significato  speciale. 

Paficacikha  Kapileya  espone  a  Janaka,  la  suprema  liberazione 
secondo  il  Sànkhya.   MBh.    XII,   7901.  C. 

«  Avendo  affermato  il  disgusto  delle  nascite,1-)  affermò  il  disgusto 
del  Karma,  e,  avendo  affermato  il  disgusto  del  Karma,  affermò  il 
disgusto  di  tutto,  3)  chiamando    quelle   cose,  per  amor  delle  (piali 


')  Cfr.  Kath.   ri>.   II,  H. 

2)  Deus.sen.   Op.  cit.  :   ■  Kitsteii 

3)  C.  leg^e  dharmanirvedam. 
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si  origina  l'unione  col  dharma  e  il  frutto  delle  opere,  errore  colmo 
di  sconforto,  di  rovina,  d'instabilità  e  d'incertezza». 

Passa  quindi  a  rassegna  tutte  le  teorie,  che  producono  il  moka 
o  turbamento. 

«  Vedendosi  che  il  perire  del  corpo  è  percepibile  e  testimoniato 
dal  mondo,  quegli  il  quale  dice,  fondandosi  sulla  tradizione:  «  c'è 
un'  altra  cosa  ?    costui  resta  scontiti". 

Il  non  essere  più  sé  stesso  è  la  morte  del  sé  stesso.  Morte  è 
il  dolore,  la  vecchiezza,  la  malattia.  ')  Altri  por  errore  stima  che 
iesista  Fatma,  pure  erroneamente  si  pensa  Fatma  altro  (dal  corpo).2) 
E  se  altri  dicesse:  «  c'è  pure  quello,  che  nel  mondo  sensibile  non 
c'è,  e  questo  (ente  soprassensibile)  è  incorruttibile,  3)  immortale,  è 
considerato  come  un  re,  >   noi  rispondiamo: 

Poiché  v'è  il  dubbio  se  c'è  o  non  c'è,  non  essendo  valido  il 
lakshana.  di  quale  altro  lakshana  valendosi,  si  esprimerebbe  la  cer- 
tezza di  quel  che  accade  nel   mondo?4). 

«  La  percezione  sensibile  è  la  radice  di  entrambe  queste  due  cose: 
inferenza  e  tradizione,  esse  infirmate  dalla  percezione  sensibile  non 
lianuo  più  alcun   valore. 

In  qualunque  inferenza  cosiffatta  manca  la  prova,  e  nella  dot- 
trina dei  Xastika  è  fisso,  che  non  c'è  altro  principio  diverso  dal 
corpo  : 

.  Il  seme  delle  più  piccole  parti  del  vata,  il  burro,  il  far  sta- 


')  Deussen.  Op.  cit.  ja  schon  die  Beschwerde  die  als  Greisenalter 
auftritt  ist  Tcitl.   E  dell'amava  che  conto  fa  il   DEUSSEN? 

-i  Deussen.  Op.  cit.  Und  wenn  einer  aus  Verblendung  an  einen 
Atman  glaubet,  so  ist  diese  gegnerische  Meinung  ungereimt. 

»)   Kat.    Up.  2-18. 

4)  Diversamente  il  Deussen.  Und  wenn  dem  so  wa.iv  dann,  kann 
aneli  etwas  sein,  was  nach  dem  Weltlaufe  uninoglich  ist;  wie  wenn 
einer,  z.  B.  behaupten  wollte,  der  Konig  hier  werde  niemals  altern  und 
nie   sterben. 

Oder  behauptet  man,  dass  es  moglicherweise  so  sei  oder  nicht  so 
sei,  in  dem  ein  datai'  entseheidendes  Merkmal  nicht  vorliege,  so  frage 
irli  nb  man  wohl  so  etwas  behaupten  kann,  wenn  man  sirh  nur  an  den 
sichern  Gang  des  Weltlaufs  Ualt? 

Que3ta  traduzione  si  attiene  al  commento  di  Nilakantha. 


30  A.  M.  Pizxagalli 

gionare  quello  che  è  fermentato,  la  nascita,  la  memoria,  la   calar 
mita,  la  pietra  del  sole,  l'assorbimento  dell'acqua ». 

Ci  troviamo  davanti  a  veri  e  prò  vii  sutra,  che  ci  resterebbero 
incomprensibili  senza  l'aiuto  del  commentatore  Nìlakantha.  Lo  stile 
dei  sutra  è  facilmente  riconoscibile.  Prima  di  arrivare  a  una  con- 
clusione, onde  svolgere  l'argomento  sotto  tutti  i  punti  di  vista., 
l'autore  pone  innanzi  tutte  le  obiezioni  che  posson  essergli  mosse 
e  le  confuta.  Questo  costituisce  il  purvapaksha  e  l' uttarapaksha, 
ultima  viene  la  conclusione  siddhànta.  Questa  considerazione  serve 
a  farci  apprezzare  al  suo  giusto  valore  il  passo  surriferito.  Noi 
siamo  dinanzi  a  sutra  del  Sankhya,  quelli  riferiti  formano  il  pur- 
vapaksha. Inoltre  questo  passi  appartieni.'  al  libro  XII.  quello  elio 
più  degli  altri  andò  soggetto  a  interpolazioni  e  la  cui  redazione  è 
certamente  tarda;  possiamo  credere  clic  questo  passo  sia  un'aggiunta 
seriore.  Così  ritiene  anche  l'Hopkins.  ')  Por  clearer  understanding 
of  the  historical  vaine  of  tliis  I  must  give  tli  •  exact  words  218. 
2*.  yatra  yatrà  'immane'  smin  krtam  bhàvayato  'pi  ca 
uà  'nyo  jlvah  carirasya   nastikànàin  mate  stintali. 

«  Here  krtam  bhavayatah  in  tli  •  meauing  ofbhavanayS  'lam,  is 
even  more  careless  than  the  following  genitive  with  carirasya,  luit 
botli  are  indicative  of  the  sloveuly  style  which  belongs  alike  to  the 
Puranas  and  the  pseudo-epic  » . 

Fra  gli  argomenti  poi,  che  sosl  ingono  la  origine  seriore  di  que- 
sto passo  mettiamo  anello  questo,  l'assegnare  che  si  fa  ai  Xastika  una 
dottrina  speciale  sull'identità  dell'anima  e  del  corpo,  e  sulla  nega- 
zione di  quanto  non  sia  corporeo,  dottrina,  che  vediamo  loro  attri- 
buita solo  piti  tardi.  I  Nàstika  non  ammettono  che  la  percezione  sen- 
sibile, l'inferenza  per  loro  non  ha  valore.  Troviamo  qui  la  dottrina  0 
gli  argomenti  da  Madhava  attribuita  al  Camita  gemma  dei  Xastika. 

Come  da  quel  significato  primitivo  ili  negatore  si  venne  a  questo 
speciale  di  una  setta  materialista?  e  siamo  proprio  dinanzi  a  una 
setta?  Credo  che  il  fatto  si  spieghi,  se  si  tengano  presenti  due  cose, 
l'ima,  il  metodo  di  procedere  degli  indiani  nei  sutra  onde  la  neces- 


')  Hopkins,  (ir.  Ep.  "/'  India,  p.  14tì. 
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sita  di  esporre  le  opinioni  diametralmente  opposte  alle  proprie  per 
dare  a  queste  maggior  risalto:  l'altra  il  lavoro  filosofico,  che  si  com- 
piva, e  che  conduceva  allo  stabilirsi  dei  varii  sistemi. 

Alla  corte  di  Janaka,  re  di  Mithilà,  il  famoso  re  filosofo  delle 
Upanishad,  protettore  dei  saggi,  abitavano  di  continuo  cento  sapienti, 
che  conoscevano  ciascuno  il  proprio  dharnia  e  avevan  compiuti  gli 
iieraina.  Paficacikha  Kàpileya  turbò  questi  saggi,  inducendo  il  re 
a  seguire  la  sua  dottrina,  la  dottrina  del  Suùkhya.  Un  gran  movi- 
mento filosofico  si  svolgeva  contemporaneamente  all'epica,  e  questa 
non  poteva  non  sentirne'  gl'influssi.1)  Probabilmente  il  passo  che 
esaminiamo  fu  scritto,  quando  i  principali  sistemi  filosofici  avevano 
assunta  una  forma  propria  e  una  fisionomia  loro  partir. .lari',  avendo 
ciascuno  ben  defluita  la  sua  posizione  rispetto  ai  problemi  fondamen- 
tali delia  filosofia.  Il  punto  di  vista  scettico  e  l'edonismo  più  grosso- 
lano si  attribuirono  ai  Nàstika,  che  vivevan  già  da  tempo  nella  co- 
scienza popolare,  oggetto  dell'universale  disprezzo. 

Il  commentatore  Nìlakantha  è  aut  tre  assai  tardo  XVI  secolo, 
quindi,  anche  ammettendo  che  egli  abbia  ricorso  a  fonti  antiche,  dob- 
biam  dare  alla  sua  testimonianza  un  valore  relativo.  La  parola  «  Lo- 
kayata,  »  appare  una  sol  volta  nel  MBh.  in  un  passo  di  significato 
assai  dubbio,  come  osserva  anche  l'Hopkins.2)  Si  tratta  del  re  Dus- 
hyauta,  che  viene  all'eremitaggio  di  Kacyapa  sulla  Màlini  (MBh.  I, 
70,  46)  (B);  fra  l'altre  cose,  che  lo  colpiscono,  vi  sono  la  voci  dei  maestri 
nei  varii  castra,  risuonanti  da  ogni  parto,  le  voci  dei  Lokayafamu- 
khya.  Il  significato  e  l'origine  di  questa  parola  vedremo  in  seguito. 
Per  ora  ci  basti  notare  die  nessun  altro  cenno  troviamo  nel  MBh. 
concernente  questa  setta,  e  osserviamo  come  l'accenno.  così  com'è, 
sia  indeterminato.  Come  vedremo  in  seguito,  Lokayata  fu  una  designa- 
zione particolare,  dovuta  specialmente  al  Buddhismo,  infiltratasi  nel 
Sanscrito  classico,  ove  si  fuse  col  termine  N&stika,  prettamente  brah- 
manico. 

Riassumendo  tanto  le  Uo.  che  il  MBh.  non  ci  danno  che  una 


')  Cfr.  Hopkins.  Gr.  Ep.  of  Ind.  eap.  III. 
2)  Hopkins.  Gr.  Ep.  of  Ind.  p.  87. 
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designazione  sola,  assai  generale,  quella  di  Nastika.  Le  altre  designa- 
zioni di  Lokayatika  e  di  Carvàka  sono  senza  dubbio  seriori,  come  se- 
riore è  l'attribuire  ai  Nastika,  Lokayatika  e  Carvàka  un  vero  e  pro- 
prio sistema  di  filosofia. 

Quanto  alle  caratteristiche  di  questi  Nastika  possiamo  dire  che 
essi  sono  negatori  nel  campo  teorico  e  rappresentano  nel  campo  pra- 
tico il  più  schietto  e  volgare  edonismo.  Nastika  vale  per  noi,  come 
per  l'Hopkins  negatore,  solo  per  noi  non  indica  semplicemente  «A 
disseuter  from  received  opinion  in  regard  either  to  the  existence  of 
trascenderai  or  to  the  authority  of  hallowed  tradition,  »  ma  anche 
uno  che  mostra  questo  dissentire  non  solo  colle  parole  ma  coi  fatti, 
col  suo  modo  di  vivere,  come  l'Hopkins  stesso  ammette.  «  Accor- 
ding  to  epic  interpretatimi  one  saying  misti  in  ìvfusing  a  gift  to  a 
priest  is  a  negator  no  less  than  he  wlio  refuses  asseni  to  the  ortho- 
dox  belief.  »  Questo  lato  pratico  è  quello,  che  ci  sembra  formi  in 
questo  perielio  epico  la  caratteristica  dol  Nastika. 

Manu  conferma  la  nostra  opinione.  Troviamo  infatti  in  Mdc.  Ili, 
L50,  ricordati  i  Nàstikavrttayali,  quelli,  che  seguono  il  modo  di  vi- 
vere dei  Nastika.  Il  Nastika  si  riconosce  dunque,  specialmente  nella 
vita  pratica.  Ma  v'è  di  più.  lu  Manu  l'esser  Nastika  equivale  a  esser 
ladro,  a  uccider  donna,  a  non  pagar  debiti  e  ad  altre  azioni  infamanti. 

Mdc.  III,  150. 

«  Manu  disse  che  quei  brahmani,  i  quali  son  ladri,  decaduti,  evi- 
rati, i  quali  seguono  il  modo  di  vivere  dei  Nastika,  sono  indegni  di 
partecipare  alle  offerte  agli  Dei  e  ai  Mani    . 

Mdc  NI,  6(3-o7. 

«Il  nou  accenderò  il  fuoco,  il  rubare,  il  non  pagaie  i  debiti,  la  let- 
tura di  libri  cattivi,  il  far  l'attore,  il  rubar  grano,  metallo  non  nobile, 
bestiame,  lo  star  <L<>i\  donne  che  bevono  liquore  inebriante,  l' uccider 
donne,  cuòra,  valeva  o  kshatriya,  l'esser  Nastika  sono  cause  che  fan 
decadere  dalla  propria  casta    . 

Anche  le  due  altre  caratteristiche  del  Nastika  l'esser  schernitore 
della  religioni'  e  il  ricorrere  ai  sotismi  sono  ricordati  in  Manu. 

Mdc  iv,  li;::. 
si  deve  evitar  di  esser  Nastika.  il  disprezzo  ilei  Veda,  lo  scher- 
nire gli  dei,  l'odio,  l'orgoglio,  la  superbia,  l'ira,  l'asprezza». 
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Si  può  dire  che  in  questo  passo  Manu  abbia  raccolto  i  vizii  del 
Nastika. 

Cosi  Mdc  II,  10-11. 

«Per  Qruti  devesi  intendere  il  Veda,  per  Smrti  i  dharmacàstra.  In 
nessuna  occasione  si  devono  essi  mettere  in  dubbio,  poiché  ad  essi 
due  brillò  il  dharma  » . 

Quel  brahmano,  che  disprezzasse  queste  due,  fondandosi  sulle  dot- 
trine dei  dialettici  (hetucastracrayad),  quegli,  come  Nastika,  dileggia- 
tore del  Veda,  deve  essere  dai  buoni  cacciati»  via.  Anche  per  Manu  il 
Nastika  è  una  persona  colta,  è  il  brahmano,  che  nega  la  eruti  e  la  smrti, 
che  non  riconosce  il  dharma,  e  lo  mostra  sopratutto  nel  modo  di  vivere. 
Questa  negazione  pratica  faceva  del  Nàstika  un  essere  spregevole  e 
attirava  su  di  esso  le  ire  dei  brahmani,  e  l'odio  popolare.  Sappiamo 
che  in  India  grande  fu  la  libertà  di  pensiero,  specialmente  in  materia 
di  religione.  Tutti  i  sistemi  riuscirono  a  passar  per  ortodossi,  anche 
quelli,  che  maggiormente  si  staccavano  dalla  religione  tradizionale. 
Trascurare  il  Veda,  metterlo  da  parte,  fare  come  se  nou  ci  fosse  era 
permesso,  negarlo  a  parole  no,  coi  fatti  poi  tanto  meno. 

Di  Lokàyata  e  di  Carvaka  Manu  non  parla.  Solo  in  un  passo 
accenna  ai  sistemi  eterodossi. 

Mdc  XII,  95,  96. 

«Tutti  quei  sistemi  di  filosofia  eterodossi  e  quelle  tradizioni,  che 
son  fuori  del  Veda  (Vedabàhyàh)  sono  senza  frutto  nel  mondo  di  là 
e  basate  sulla  tenebra  ». 

«  Tutte  quelle  varie  tradizioni,  che  sorgono  e  scompaiono,  per  es- 
ser più  recenti  sono  infruttuose  e  false  ». 

I  sistemi  eterodossi,  a  cui  qui  si  allude,  sono  probabilmente  si- 
stemi eretici  (Pashandàh),  che  troviamo  ricordati  in  Manu,  come  nel 
MBh.  Pare  che  per  Pashandàh  s'intendessero  comunemente  le  sette 
dei  Bauddha  e  dei  Jaina. 

Questo  passo  del  resto  è  del  XII  libro,  dovuto  certamente  all'au- 
tore della  versione  metrica,  appartiene  quindi  alla  parte  più  tarda 
del  Mdc  '). 


')  BOhler.  Laics  of  Manu,  Introd. 
Ann.  S.  N. 
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L'importanza  di  questi  accenni  di  Manu  è  grandissima,  se  si 
pensa  clic  in  Manu  abbiamo  certamente  un  rifacimento  e  una  versi- 
ficazione dei  DharmasQtra  del  Mànavasiìtraearana,  una  suddivi- 
sione della  scuola  Haitràyanìya. ')  Inoltre  l'assenza  di  ogni  influsso 
settario  nella  Mauu-smrti  è  perfetta.  Essa  ordina  soltanto  quei  riti, 
che  son  prescritti  nelle  scritture  Vediche.  -)  Siamo  quindi  autorizzati 
a  vedere  in  Manu  il  pensiero  dei  continuatori  della  tradizione  dedica. 

Per  il  periodo  epico  non  possiamo  quindi  parlare  di  Lokàyata  0 
di  Carvaka,  le  notizie  trasmesseci  su  queste  scuole  sono  di  autori  di 
molto  posteriori.  La  designazione  di  Nàstika,  che  troviamo  in  questo 
periodo,  si  riferisce  piuttosto  a  un  materialismo  pratico.  Nulla  nel- 
l'epica, che  ci  permetta  di  vedere  in  essa  un  vero  e  proprio  sistema 
materialista. 

Nei  testi  Buddhistici  abbiamo  il  termine  Lokàyatika,  che  più 
tardi  servirà  a  designare  i  materialisti,  nel  MBh.  troviamo  Carvaka, 
il  rakshaso,  che  poi  diverrà  il  fondatore  della  scuola  materialista,  e 
darà  ad  essa  il  suo  nome.  Pure  nel  MBh.  troviamo  Brhaspati,  come 
autore  di  arthacastra,  assieme  ad  Ucanas,  Brhaspati,  che  diverrà 
come  vedremo  rivale  di  Carvaka  nell' esser  capo  dei  Nàstika:  ma 
niente  in  tutto  questo  che  accenni  a  un  sistema  bello  e  formato.  Lo- 
kàyata in  pàlico  ha  come  vedremo,  un  significato  speciale  diverso  che 
in  sanscrito,  l'esser  Lokàyata  è  considerato  un  pregio.  Carvaka  non 
è  che  un  rakshaso,  che  maledice  Judhishthira  nel  giorno  del  suo 
trionfo  e  cade  incenerito  dalle  maledizioni  dei  brahmani.  Brhaspati 
è  un  autore  di  arthacastra,  ricordato  con  altri  per  la  sua  sapienza. 


')  BOiiler.  Laws  of  Manu,  p,  XIX. 
f)  Buhler.  Laws  of  Manu,  p.  LV. 


Capitolo  V. 

TI  materialismo  e  la  filosofia  nel  periodo  epico.  —  Svabhàvika. 

Se  la  tendenza  materialista  non  giunse  ancora  in  questo  periodo 
a  darci  il  sistema,  non  possiamo  dire  che  sia  rimasta  inattiva. 
Non  riuscì  al  sistema,  perchè  distratta  violentemente  in  altre  dire- 
zioni. Abbiamo  visto  come  un  problema  si  venisse  ponendo  negli  ul- 
timi tempi  del  periodo  delle  Opanishad,  quello  della  liberazione. 
Come  conciliare  la  soluzione  di  questo  problema  colla  religione  tra- 
dizionale? Non  v'erano  che  due  vie,  romperla  affatto  colla  tradizione 
e  mettersi  per  una  via  nuova,  o  dare  alla  tradizione  una  nuova  au- 
torità, fondere  in  essa  le  nuove  credenze  popolari,  e  formare  una 
religione  che  fosse  o  sembrasse  la  continuazione  dell'antica.  La  prima 
via  fu  quella  del  buddhismo,  la  seconda  quella  del  brahmanesimo. 
buddhismo  e  brahmanesimo  presero  quindi,  V  uno  di  fronte  all'altro, 
e  rispetto  ai  problemi  della  filosofìa  una  posizione  diversa  e  in  certo 
modo  opposta.  Il  buddhismo,  come  aveva  dato  il  bando  a  ogni  auto- 
rità tradizionale,  diede  il  bando  alla  teoria  dell'anima  universale,  che 
segnava  il  punto  più  alto  raggiunto  dalle  Upanishad  '). 

Ammise  anch'  esso  come  mezzo  di  liberazione  la  conoscenza, 
ma  non  la  conoscenza  dell'atea,  sibbene  una  percezione  chiara  della 
natura  reale  degli  uomini  e  delle  cose.  Il  Buddha  lasciata  ogni  ri- 
cerca metafisica  così  spiegò  l'opera  sua. 

«  Io  ho  spiegato  che  cosa  è  dolore,  ho  spiegato  cos'  è  l'origine 
del  dolore,  ho  spiegato  cos'  è  il  cessar  del  dolore,  ho  spiegato  qual  sia 
il  modo  per  ottenere  il  cessar  del  dolore  »  Potthapadasutta,  29  2). 


')  Rhys  Davids.  Hibbert  Leefures,  p.  29. 
*)  Rhys  Davids.  D.  of  B.,  p.  2.">5. 
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Respinse  anche  la  fede  nell'immortalità  dell'anima  e  in  una  vita 
avvenire.  Il  brahmanesimo  invece  continuò  ad  indicare  la  cono- 
scenza dell'attuali  come  mezzo  supremo  di  liberazione,  a  predicare 
la  felicità  in  un'altra  vita,  nell'unione  estatica  con  Bralima.  Prese 
dal  popolo  i  nuovi  dei  Vishnu  e  Civa  e  li  celebrò  accanto  agli  anti- 
chi, sostituendoli  a  questi  ;  e,  mentre  il  buddhismo  si  concentrava  in 
sé,  e  tutto  si  assorbiva  nell'unico  problema  del  dolore  dell'esistenza, 
il  brahmanesimo  abbracciava  questo  problema  sotto  un  punto  di  vi- 
sta più  largo  e  vario.  Rinvigoriva  la  tradizione  religiosa  coi  nuovi 
culti,  nuovi  in  campo  brahmanico  di  Vishnu  e  CJva.  ')  Creava  l'epica 
accumulando  leggende  su  leggende,  di  dei  o  di  eroi.  Fissava  in  ap- 
positi codici  le  leggi.  Al  posto  della  comunità  religiosa  dei  buddhisti 
poneva  la  monarchia,  creava  una  politica  con  norme  sue  proprie, 
tratte  dall'esperienza,  e  in  fine  non  trascurava  il  lato  bello  della  vita, 
le  arti.  Nella  grammatica  fissava  le  leggi  della  lingua  Sanscrita,  la 
lingua  nobile,  che  rispondesse  a  tutte  le  esigenze  dell'orecchio,  a 
tutti  gli  accorgimenti  del  pensiero. 

Ben  osserva  H.  Oldenberg  2)  che  il  contrasto  fra  l'attività  lette- 
raria dei  buddhisti  e  dei  brahmani,  in  nulla  appare  così  spiccato, 
come  nell'uso  delle  due  lingue,  la  sanscrita  e  la  pàlica. 

Rivestiva  il  brahmanesimo  le  sue  creazioni  di  una  vera  e  propria 
veste  artistica.  Accanto  alla  grammatica  non  doveva  tardare  e  non 
tardò  a  porsi  la  retorica. 

Tanto  nel  buddhismo  che  nel  brahmanesimo  la  tendenza  mate- 
rialista esercitò  il  suo  influsso,  nel  buddhismo  col  ricondurre  il 
pensiero  là,  donde  era  partito,  ad  ammettere  solo  quanto  si  percepisce 
coi  sensi  e  in  quanto  si  percepisce,  a  rinnegare  ogni  speculazione 
metafisica,  ogni  tradizione,  ad  accettare  solo  ciò  che  è  reale.  Nei 
libri  buddhistici,  nei  Pitaka,  troviamo  per  primo  quella  teoria  del- 
l'identità dell'anima  col  corpo,  che  vedremo  più  tardi  attribuita  ai 
materialisti.  La  questione  so  l'anima  e  il  corpo  siano   una.  cosa  sola, 


')  Per  la  fusione  di  Brahma  e  Visioni  cfr.  Garbe.    Die  B7iagayad- 
gìtà  aus  dem  Sanskrit  tibersetzt  mit  einer  Einleitung.  Leipzig  11)05. 
2)  Oldenberg.  hit.  d.  al.  Imi.,  p,  136. 
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scrive  Rhys  Davids  nella    sua    introduzione  al  Mahali-Sutta,  l)  fa 

parte  di  un  gruppo  di  questioni,  su  cui  il  Buddhismo  primitivo  non 
si  pronuncia.  Esse  son  dette  i  dieci  Avvaktàni,  ossia  punti  non  de- 
terminati. Essi  sono: 

1-2.  Se  il  mondo  sia  eterno  o  no. 

3-4.  Se  il  mondo  sia  infinito  o  no. 

5-6.  Se  l'anima  sia  lo  stesso  del  corpo  o  da  esso  distinta. 

7-10.  Se  un  uomo,  che  ha  raggiunto  il  Vero,  esista  o  no,  se  sì  per 
qual  via  si  metta  in  altra  esistenza,  dopo  la  morte. 

Per  la  natura  stessa  di  questi  problemi  i  buddhisti  non  poterono 
evitare  di  toccarli,  preferirono  però  sempre  nella  speculazione  par- 
tire dal  punto  più  basso  e  più  sicuro. 

Potthapada  chiede  se  la  coscienza  sia  identica  coli' anima  del- 
l'nonni,  o  se  siano  due  cose  distinte.  E  il  Buddha:  «Davvero  vi  ba- 
sate sull'anima?  »  E  Potthapada:  «Ammetto,  o  signore,  un'anima 
materiale,  formata  dai  quattro  elementi  e  nutrita  di  cibo  materiale» 2). 
Qualunque  sia  la  ragione  per  cui  Potthapada  avanza  quest'opinione, 
ci  basti  osservare  che  quest'opinione  era  professata. 

Così  nel  Br-jala-sutta  il  Buddha  dice: 

«  Anzitutto,  o  fratelli,  alcuni  monaci  e  brahmani  mettono  innanzi 
quest'  opinione,  questo  modo  di  vedere.  «  Posto  che  guest'  anima  è 
formata  e  costituita  dai  quattro  elementi,  ed  è  il  prodotto  del  padre  e 
della  madre,  essa  è  annientata  e  distrutta  col  dissolversi  del  corpo  e 
non  continua  dopo  morte,  e  così,  è,  o  signore,  compiutamente  an- 
nientata». «Così  è  che  alcuni  sostengono,  il  perire,  il  distruggersi. 
l'annientarsi  di  ogni  essere  vivente  »  3). 

Br-jala-sutta  cap.  Ili,  10. 

Anche  la  dottrina  dei  quattro  elementi,  che  costituiscono  l'anima 
troveremo  più  tardi  attribuita  ai  materialisti. 

La  posizione  del  buddhismo  rispetto  al  Veda  ò  ben  chiarita  nel 
Tevijja-sutta.  Due  giovani  brahmani  Vase$ha  e  Bharavadja   sosteu- 


')  Rhvs  Davids.  D.  of  B.,  p.  186. 
s)  Rhvs  Davids.  D.  ofB.,  p.  252. 
3)  Rhvs  Davids.  D.  ofB.,  p.  46. 
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£ono  due  opinioni  bràhmaniche  diverse.  Il  Buddha  li  convince  che 
quanto  i  brahmani,  dotti  nei  tre  Veda,  insegnano  è  vana  ciarla.  Il 
brahmano,  che  celebra  il  Veda,  è  simile  a  cbi  fosse  innamorato  di 
una  donna  senza  averla  veduta,  senza  aver  mai  saputo  nulla  sul  suo 
conto.  Chi  dei  brahmani  ha  visto  Brahma?  e  se  non  l'iian  veduto  nò 
essi,  né  i  loro  predecessori,  né  i  gran  Risili  come  fanno  a  parlarne'.''  ') 
La  confutazione  è  perentoria,  quanto  puerile.  Si  osservi  anche  che  il 
Buddha  finge  d'ignorare  il  Brahma  neutro  e  io  considera  come  ma- 
schile. 

Non  manca  il  Buddha  di  fare  una  pittura  a  forti  tinte  dei  brah- 
mani, mostrandoli  schiavi  dei  piaceri  dei  sensi. 

Possiamo  considerare  questa  posizione  del  buddhismo  rispetto  ai 
problemi  della  vita  come  una  conseguenza  di  quel  realismo,  che  fin 
dal  periodo  delle  Upanishad  aveva  cominciato  a  prevalere,  e  vedere 
nella  riforma  del  Buddha  lo  sforzo  fatto  da  questo  realismo  per  ab- 
battere il  panteismo  mistico  delle  Upanishad.  Il  Buddhismo  è  risul- 
tato da  tutto  il  movimento  antibrahmanico  del  periodo  delle  Upani- 
shad. Si  originò,  molto  probabilmente,  come  quello,  nella  casta  dei 
kshatriya.  Il  Buddha  stesso,  in  fatti,  secondo  la  leggenda,  è  uno 
kshatriya,  e  l'istituzione  più  genuina  del  buddhismo  quella  dei  bhi- 
kshu,  probabilmente  d'origine  kshatriya,  è  diretta  specialmente  con- 
tro i  brahmani  2). 

Il  buddhismo,  che  si  presenta  sulle  prime  come  una  riforma  etica, 
in  senso  razionalista,  contraria  alla  religione,  divenne  poi  esso  pure 
una  religione,  modificando  cosi  il  suo  carattere  fondamentale.  Può 
parer  strano  che  un  movimento  razionalista  conduca  a  una  guerra  di 
religione,  ma  siamo  in  India,  dovi'  l'attività  religiosa  soverchia  tutte 
le  altre.  Gli  effetti  del  resto  del  razionalismo,  e  della  tendenza  mate- 
rialista, che  assume  questa  forma,  oltreché  mila  religione,  si  possono 
riscontrare  nella  filosofia.  —  Filosofia  e  religione  sono  strettamente 
unite  anche  nel  periodo  epico.  Tre  sono  le  filosofie  religiose  della 
pseudo-epica,  scrive  I' Hopkins,"')  chiamando  pseudo  epica  le  aggiunte 


')  Rhys  Davids.  D.  of  IL,  p.  299. 

2)  Rhys  Davids.  D.  ofB.,  p.  l'I.".. 

3)  Hopkins.  Great  Epic  of  India,  p.  1 12. 
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seriori  al  primitivo  nucleo  eroico,  «  il  Sànkhya,  l' Joga,  e  la  religione 
personale  di  Nàrada,  che  fa  del  paramatma  o  spirito  supremo  una 
forma  modificata  di  Brahma».  Accanto  a  queste  tre  filosofie  religiose 
abbiam  tre  sistemi  formali,  l' uno,  che  afferma  venticinque  categorie, 
l'altro  ventisei  e  il  terzo  trentadue  l)  e  anche  se  queste  conclusioni 
dell'Hopkins,  al  quale  dobbiamo  lo  studio  più  accurato  della  parte 
filosofica  dell'epica,  sono  artificiose  e  hanno  troppo  del  simmetrico, 
possiamo  sempre  stimare,  che  la  filosofia  in  India  rivestisse  ancora 
in  questo  periodo  un  carattere  religioso.  Era  come  il  compimento  della 
religione;  anche  quello  fra  i  sistemi,  che  era  il  più  lontano  dalla 
religione,  il  Sànkhya,  si  trasforma  nell'epica  in  religioso,  diviene  il 
Sankhya-Joga. 

Il  sistema,  che  prevale  nell'epica  è  il  Sànkhya,  Rapila  è  il  solo 
dei  fondatori  dei  sistemi,  che  in  essa  sia  ricordato.  La  terminolo- 
gia fi los  ifica  dell'epica  è  quella  del  Sànkhya.  La  ragione  vantava 
diritti,  che  il  misticismo  delle  Upanishad  non  poteva  soddisfare.  I 
brahmani  minacciati  dalla  riforma  razionalista  del  buddhismo,  si  vi- 
dero costretti  a  combatterlo  colle  stesse  sue  armi.  Le  antiche  dottrine 
non  offrivan  loro  armi  valide.  I  sei  sistemi  non  sono  che  le  soluzioni 
dei  problemi  dell'esistenza  dal  brahmanesimo  opposte  al  buddhismo. 
Notevole  che  il  primo,  che  si  presenti,  sia  quello  che  più  si  accosti  al 
buddhismo.  L'elemento  razionalista  prevalente  tanto  nell'uno  che 
nell'altro  fu  quello,  che  permise  di  considerar  1'  uno  come  derivazione 
dell'altro.  Così  infarti  pensarono  i  primi  illustratori  di  questi  sistemi, 
per  es.  il  .Unir.  Secondo  più  recenti  studi  pare  invece  che  tutti  i 
sistemi  si  siano  sviluppati  indipendentemente  e  che  il  buddhismo  non 
debba  avere  in  essi  i  suoi  antecessori.  «I  sistemi  di  filosofia  Indiana 
sorsero  indipendentemente  l'uno  dall'altro,  »  scrive  Paul  Deussen,2) 
e  RhysDavids. 3)  <There  is  not  theslightest  evidence  that  any  oue  of 


')  Hopkins.   G.  Ep.  of  Imi.,  p.  162. 

-)  Deussen.  Ali.  G.  d.  Ph.  I,  1,  p.  2.  —  Cfr.  Oldenberg.  Buddha, 
Jacobi.  Ueber  das  verhàltnìss  der  buddhistischen  PhUosophie  zu  Sankhya- 
Joga  unii  dio  Bedeutung  der  Nidanas,  Z.  D.  M.  G.  voi.  LXI,  fas.  I,  1898. 

;l)  Rhys  David*.  Hibbert  Lectitres,  p.  27. 
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the  writings  of  the  six  schools  of  philosophy  are  praebuddhistic  » . 
Possiamo  dire,  riassumendo,  che  la  tendenza  materialista  anche  nel 
periodo  epico  ci  dà  il  razionalismo. 

Xel  campo  fisico  vediamo  formarsi  una  teoria,  di  cui  non  avevamo 
avuto  prima  tracce,  la  teoria  degli  Svabhàvika.  Anche  questa  teoria 
troveremo  più  tardi  attribuita  ai  materialisti.  È  essa  il  riconoscimento 
dell'oscurità  di  ogni  processi!  naturale?  Siamo  ancora  in  una  con- 
cezione materialista  ? 

Gli  Svabhàvika  ci  appaiono  fin  dal  periodo  epico  come  una  setta 
a  sé  che  ha  una  sua  dottrina  particolare  e  che  si  distingue  per  carat- 
teristiche speciali.  Gli  svabhavam  bhutacintakah  del  MBh.,  posson 
forse  esser  considerati  come  materialisti,  scrive  l'Hopkins,1)  e  in  un 
certo  senso  colpisce  nel  segno.  L'opinione  sua  persuade  più  di  quella 
del  Kem,2)  che  trova  la  dottrina  degli  svabhàvika  nella  parte  filoso- 
fica e  teorica  identica  con  quella  ilei  Carvàka,  benché  le  due  dottrine 
sian  nella  morale  perfettamente  l'opposto.  11  Kem  non  sa  decidersi, 
gli  svabhavadharma-samanvagatah  ch'egli  rende  coti  possessed  of 
the  religion  of  Svabhà va  (Nature)  »  gli  sembrano  o  una  setta  luiddhi- 
stica  o  una  delle  scuole  materialiste  dei  (,'aiva. 

Gli  svabhàvika  sono  materialisti,  a  patto  pere,  che  si  prenda  que- 
sta parola  in  senso  alquanto  diverso  da  quello  in  cui  l'abbiam  preso 
finora.  Per  materialismo  finora  avevamo  inteso  quella  dottrina,  che 
spiega  lo  spirito  colla  materia,  riconducendo  quello  a  questa,  e  che, 
ammettendo  solo  il  percepibile  e  arrestandosi  così  al  primo  gradino 
della  speculazione,  svolge  l'attività  sua  specialmente  nel  campo  etico. 
In  questo  senso  gli  svabhàvika  limi  si  posson  dire  materialisti.  La 
loro  dottrina  non  ha  morale.  Essa  si  riduce  a  riconoscere  la  necessità 
di  quanto  succede,  tanto  dentro  che  fuori  di  imi.  Queste  stesso  rico- 
noscere non  è  soggetto  alla  volontà  dell'uomo,  un  uomo  non  lo  può 
insegnare  ad  un  altro,  avviene  «per  propria  natura  > .  Impossibile 
immaginare  un  radicalismo  più  assoluto.  Le  necessità  delle  leggi  na- 
turali è  trasportata  anche  nel  campo  morale,  è  la  negazione  d'ogni  li- 


')  Hopkins.  Ormi  Epic.  of  India,  |>.  89. 
*)  Kern.  Saddharma  Pundarika,  p.  138. 
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bero  arbitrio.  11  credente  e  l'ateo,  il  buono  o  il  malvagio  sono  così 
perchè  così  li  vuole  la  loro  natura. 

Lo  Svabhavika  non  ha  niente  di  comune  col  Carvaka  o  Lokaya- 
tika.  È  materialista  in  quanto  riduce  tutto  a  una  sola  causa  materiale, 
a  questo  svabhava,  secondo  cui  tutto  si  muove;  ma  non  mette  fine 
supremo  il  piacere,  non  considera  la  natura  come  una  largitrice  di 
piaceri,  anzi  un  soffio  di  pessimismo  penetra  la  sua  dottrina.  V'è  una 
certa  grandezza  nella  figura  dello  svabhavika  Prahrada1)  del  M.  Bh., 
nella  figura  di  questo  saggio  calimi  e  sereno  nella  sventura,  che  guarda 
alle  leggi  immutabili  dell'universo,  che  pensa  agli  sforzi  inani  degli 
uomini  dietro  il  piacere,  che  trova  nel  riconoscimento  di  questa  fa- 
talità di  tutto,  la  quiete  della  coscienza.  Richiesto  da  Indra  dei  se- 
greto della  sua  serenità  di  spirito  risponde:  «  Non  ti  posso  insegnare 
il  mio  segreto.  La  rettitudine,  l'esser  saggio,  l'ubbidienza  ai  maggiori 
producoii  grande  effetto:  ma  se  io  sono  così  è  perchè  la  mia  natura 
vuole  che  io  sia  così  » .  Lo  svabhavika  perviene  alla  vanti,  alla  quiete , 
alla  serenità  dello  spirito,  concessa  solo  ai  sattvika,  a  chi  si  è  liberato 
da  ogni  passione  e  possiede  la  virtù  nella  sua  forma  più  pura  e  più 
alta.  Né  il  Nàstika,  uè  il  Carvaka,  né  il  Lokayatika  posson  pervenire 
ad  essa,  lo  svabhavika  è  sattvika  essi  sono  tamasika. 

La  dottrina  degli  svabhavika  offre  grande  analogia  con  quella  del 
Sankhya  e  la  si  potrebbe  definire  l'ultimo  sviluppo  di  essa.  Il  purusha 
uel  Sankhya  ha  una  parte  affatto  passiva.  Vede  l'agitarsi  della  prakrti 
e  ottiene  la  liberazione  quando  riconosce  che  nulla  gli  appartiene,  che 
egli  non  è  causa  di  nulla,  che  tutto  è  dovuto  alla  prakrti,  e  la  prakrti 
appunto  per  questo  si  agita,  per  questo  si  sviluppa  in  tutta  la  varietà 
del  mondo  fenomenico.  Si  potrebbero  anche  invertire  i  termini  e  pen- 
sar che  il  Sankhya  si  sviluppasse  dallo  svabhava,  pare  però  più  pro- 
babile la  prima  ipotesi.  Contò  questa  dotti-ina  parecchi  seguaci.  Jlà- 
dhava  l'attribuisce  ai  Carvaka, 

Ma  più  che  nella  speculazione  la  tendenza  materialista  spiegò 
l'attività  sua  nel  campo  etico,  dandoci  i  dharmacàstra  e  i  nlticastra. 
E  qui  un'osservazione  torna  opportuna.  Il  diritto  forma  in  India,  come 


»)  MDh.  XII,  222  (B)8021.  (C). 
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presso  altri  popoli  Orientali,  solo  una  parte  integrante  della  religione 
e  della  morale  (dharma),  ei  libri  di  diritto  (dharmacastra)  ci  offrono 
in  copia  notizie  su  purificazioni  religiose,  su  penitenze,  su  preghiere 
e  sacrifici,  proibì:  ioni  di  cibi  e  di  bevande,  su  tormenti  nell'inferno 
e  rinascite,  sulla  filosofia,  la  cosmogonia,  l'escatologia  ecc,  che  non 
ci  aspetteremmo  da  un  libro  di  leggi. ')  Quindi  i  dharmacastra  sono 
per  noi  una  fonte  preziosa,  più  preziosa  di  quello,  che  parrebbe,  data 
la  loro  natura  di  libri  legali. 

L'Hopkins  riconosce,  che  l'epica  fu  composta  sotto  l'influsso  dei 
dharmacastra  e  dei  nlti castra.  D'altra  parte  i  dharmacastra  come  i 
nìticàstra  risalgono  a  questo  periodo  e  posson  benissimo  esser  consi- 
derati come  una  delle  fonti  di  esso.  Vediamone  l'origine. 

La  lotta,  che  il  brahmanesimo  impegnò  col  buddhismo  era  una 
lotta  di  vita  o  di  morte,  essi  non  potevano  sussistere  l'uno  accanto 
all'altro  sul  medesimo  suolo,  la  vittoria  dell'uno  doveva  segnare  la 
sconfitta  non  solo  ma  l'annientamento  dell'altro.  Questo  compresero 
i  brahmani,  e,  per  trionfare,  ricorsero  a  tutti  i  mezzi,  adattandosi  mi- 
rabilmente ai  tempi,  approfittando  di  tutte  le  circostanze,  legandosi  il 
popolo  e  i  principi,  divenendo  per  il  popolo  i  depositarli  della  sapienza 
gl'intermediarii  fra  esso  e  dio.  per  i  principi  i  ministri  dello  stato. 
Una  caratteristica  particola,-.'  della  lotta  del  brahmanesimo  per  con- 
quistare il  potere  è  che  il  brahmano,  agì  come  individuo,  non  come 
parti'  di  un  grande  e  potente  organismo.2)  Strumenti  validi  della  po- 
tenza dei  brahmani  furono  i  dharmacastra  e  i  nìticàstra,  i  dharma- 
castra, che  fissavan  le  leggi  di  cui  essi  tcnevan  la  chiave,  i  nìticàstra 
che  insegnavan  la  politica,  in  tutti  i  suoi  accorgimenti,  con  tutte  le 
sue  astuzie,  di  cui  essi  soli  avevano  il  segreto.  Tanto  negli  uni  che 
negli  altri  i  brahmani  procedettero  colPosservazione  diretta  dei  fatti. 

L'India  non  ci  offre  storia  ma  la  politica  dei  nìticàstra  ro  ne  offro 
il  frutto,  l'essenza,  come  vedremo  in  seguito. 

In  Marni  troviamo  anzitutto  il  riconoscimento  di  ideali,  che  non 
sono  gli  ascetici. 


')  Jolly.  Bechi  unti  Sitte,    p.  1. 

'-')  Cfr.  C.  Fornichi.  Gl'Indiani  e  la  loro  scienza  politica,  p.  -'SO  Bologna, 

lSitìl. 
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Tutti  gli  esseri  sono  portati  a  mangiar  carne  a  bere  bevande 
spiritose  e  a  godimenti  carnali.1)  Solo  il  desiderio  non  si  calma  col 
soddisfarlo.2)  II  s'ornino  bene  quindi  non  è  nel  seguir  la  natura.  Nel 
determinare  però  che  cosa  sia  questo  bene  v'è  discordia.  Il  sommo 
bene  va  messo  in  un  armonico  contemperamento  di  dovere,  piacere 
e  utile,3)  ondo  la  logge  ci  propone  un  godimento  materiale  non  solo 
nel  di  là,  ma  anche  quaggiù.  Il  legislatore  deve  partire  da  quello  che 
l'uomo  è  non  da  quello  che  dovrebbe  essere.  La  sapienza  pratica  degli 
Indiani  del  resto  è  nota. 

La  favola,  la  poesia  gnomica  raggiunsero  presso  di  essi  un  alto 
grado  di  perfezione,  ed  esempi  di  favole  e  di  sentenze  gnomiche  tro- 
viamo numerosi  nelle  due  epiche;  solo,  come  osserva  il  Macdonell,4) 
«  Collected  in  the  ethic  didactic  works  and  scattered  throughout  the 
rest  of  the  literature,  the  notions  held  by  the  Brahmans  in  the  sphere 
of  inorai  philosophy  bave  never  received  a  methodic  treatment  as  in 
the  Pali  literature  of  Buddhism  ».  La  ragione  del  fatto  è  che  la  mo- 
rale nell'India  nmi  si  separa  dalla  religione  brahmanica  e  dal  diritto 
non  sente  il  bisogno  di  affermarsi  in  una  propria  e  separata  lettera- 
tura. Non  così  avvenne  nel  buddhismo. 

In  un  campo  solo  gl'Indiani  procedettero  indipendenti,  basandosi 
sulla  osservazione  diretta  dei  fatti  e  guidati  da  criterii  positivi,  nel 
campo  della  politica. 

Nell'esame,  che  faremo  del  Kamandakiya  Nìtisara,  mostreremo 
come  la  politica  in  India  sia  giunta  a  formare  un  vero  e  proprio  si- 
stema, e  come  in  esso  il  materialismo  Indiano  trovi  la  sua  più  ge- 
nuina espressione. 


')  Mele.,  V,  56.  2)  Mdg.  II,  94.  3)  Mdg.  II,  224. 

4)  Macdonell.  H.  of  S.  L.  p.  384. 


Capitolo  VI. 
Il  materialismo  nel  periodo  post-epico.  -  Carrata  e  Lokayatika. 

Difficile  torna  lo  stabilire  una  cronologia,  bisogna  accontentarsi 
di  date  approssimate.  Per  periodo  post-epico  intendiamo  quel  periodo 
di  tempo,  che  seguì  alla  redazione  definitiva  del  MBli.  e  del  Ramà- 
yana,  comincia  coi  primi  secoli  dell'era  volgare  e  potrebbe  arrivare 
fino  ai  giorni  nostri.  Per  quanto  riguarda  però  la  nostra  ricerca  lo 
limitiamo  al  secolo  XYT.  Questo  periodo  ha  particolare  valore  per  la 
letteratura  e  per  la  filosofia,  in  esso  sorge  e  fiorisce  la  poesia  d'arte 
in  esso  si  formano  i  sistemi,  attorno  ai  quali  si  inizia  quel  movimento 
di  esegesi  per  opera  di  diligenti  commentatori,  che  la  filologia  mo- 
derna compirà  e  perfezionerà.  I  sei  sistemi  non  solo  si  compirono  in 
questo  periodo,  ma  vi  assunsero  molto  probabilmente  una  forma  e 
individualità  propria.  La  filosofia  delle  Upanishad  è  un  chaos,  in 
quella  del  periodo  Vedico  abbiam  visto  disegnarsi  tre  sistemi  di  filo- 
sofia religiosa,  e  a  ragione  l'Hopkins  combatte  chi  non  vorrebbe  vedere 
in  essa  nemmeno  questo  principio  d'ordine,  questo  preludere  ai  sei 
sistemi.  Nel  periodo  post-epico  troviamo  i  sistemi  belli  e  formati. 

Quale  di  essi  si  sviluppò  primo?  con  qual  ordine  si  succedettero?  o  fu- 
rono tutti  contemporanei?  Nello  stato  presente  degli  studi  queste  do- 
mande non  possono  avere  una  risposta  definitiva,  a  qualche  conclusione 
possiam  però  arrivare,  specialmente  riguardo  al  sistema  dei  materialisti, 
che  in  quest'epoca  appunto  ci  si  presenta  come  compiuto.  Le  nostre  fonti 
saranno  anzi  tutto  i  passi  del  MBh.  e  del  R.  che  riconoscemmo  o 
che  sono  riconosciuti  interpolati,  i  cenni  sparsi  in  opere  paliche,  come 
il  Saddharma-Pundarika,  le  questioni  del  Re  llilinda,  un  accenno  in 
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un  libro  Jaina,  la  Bhagavatì.  Serviranno  anche  le  notizie  dei  commenta- 
tori di  Manu,  quelli.'  di  Earibhadra  nel  Shaddarcanasamuccayasutra,un 
passo  del  Prabodhacandrodaya,  una  polemica,  che  troviam  nella  Sàn- 
khyatattvakaumudì  di  Yàcaspatimicra  e  altri  accenni  nella  San- 
khyakàrika  e  nei  Sànkhyasùtra.  Fonte  più  preziosa  sarà  l'esposizione 
che  Macinava  fa  di  esso  sistema  nel  Sarvadarcanasangraha.  Altre  e 
più  minute  ricerche  si  potrebbero  fare,  i  dati  però,  che  abbiamo,  ci 
permettono  di  seguire  il  sistema  nel  suo  sviluppo,  e  di  spiegarcene 
la  formazione.  Presentano  anche  questi  dati  una  certa  successione 
cronologica.  Se  si  pongono  i  passi  interpolati  del  MBh.  e  del  R. 
nei  primi  tre  secoli  dell'era  volgare,  i  cenni  di  Haribhadra,  il  Sad- 
dharmapundarìka,  le  questioni  del  re  Miliuda  e  il  frammento  della 
Bhagavatì  sono  della  stessa  epoca,  appartengono  al  primo  o  al  secondo 
secolo  dopo  Cristo. 

Il  più  antico  commentatore  di  Manu  Medhatithi  è  del  9no  o  10mo 
secolo,  il  Prabodhacandrodaya  doll'XImo,  Madhava  del  XIY,n\  Xila- 
kantha  del  XVImo.  È  una  successione  cronologica,  che  potrebbe  far 
sorridere,  chi  non  fosse  avvezzo  ai  problemi  della  cronologia  Indiana, 
ma  la  natura  stessa  delle  notizie  trasmesseci  in  epoche  così  varie  e 
con  tanta  costanza  la  mostrerà  fondata. 

Gioverà  esporre  e  esaminar  prima  le  notizie  quali  le  troviamo 
in  Madhava.  Le  notizie  dei  testi  pseudo-epici  e  di  quelli  anteriori  cro- 
nologicamente a  Madhava  ci  daranno  la  critica  di  esso. 

Parrebbe  alla  prima  più  naturale  seguire  l'ordine  inverso,  e,  se- 
colo per  secolo  notare  il  t'ormarsi  di  questo  sistema  per  il  logico  svi- 
lupparsi delle  varie  dottrine,  e  le  vicende  di  esso.  Ma.  data  L'indole 
delle  notizie,  che  abbiamo,  questo  non  è  possibile.  In  India  non  vi  fu 
un  vero  e  proprio  sistema  materialista,  quello,  chi.'  è  conosciuto  come 
tale,  non  è  che  l'accozzo  artificiale  di  varie  dottrine,  alcune  antichis- 
sime, altre  più  recenti,  dovute  a  ragioni  speciali  logiche,  ad  abitudini 
mentali  proprie  dello  spirito  Indiano.  Quiudi  non  possiam  parlare  di 
un  logico  sviluppo  di  dottrine,  bensì  di  un  aggregarsi  di  esse,  e  dob- 
biamo partire  dal  sistema  tale  quale  è,  riconoscer  poi  le  vane  parti 
onde  è  costituito,  e  flssare,  per  quanto  ì>  possibile,  l'epoca  e  l'ordine 
in  cui  furono  aggiunte. 
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Il  sistema  dei  Carvaka  ci  si  presenta  come  un  vecchio  edificio, 
costituito  di  vario  parti,  dovute  ad  epoche  diverse,  che  un  architetto 
abile  ha  rivestite  di  uno  stess  i  intonaco,  così  che,  sparite  le  giunture 
vecchie  e  le  nuove  il  tutto  ha  preso  una  certa  unità  e  una  certa  aria 
di  novità. 

Madhava  presenta  il  sistema  dei  Carvaka  come  la  dottrina  di 
Brhaspati  (Brhaspatimata).  Il  Carvaka  è  il  diadema  dei  Nàstika.  Ca- 
ratteristica della  sua  dottrina  l'esser  di  solito  seguita  dagli  uomini  e 
l'esser  un  modo  di  vivere  difficile  a  sradicarsi  (durucchedam  hi  carva- 
kasya  ceshtitam). 

Notevole  questo  accenuo.  Più  che  il  lato  teorico  nella  dottrina 
del  Càrvàka  risalta  il  lato  pratico.  Ceshtitam  secondo  il  dizionario  di 
Pietroburgo  significa  «  Das  Thun  und  Treiben,  das  Beuehmen,  Art 
und  Weise  zu  sein  » . 

Màdbava  sente  subito  il  bisogno  di  dichiarare  il  valore  dell'altro 
nome,  con  cui  ha  chiamato  i  materialisti,  quello  di  Lokàyatika.  «  Per- 
chè »,  egli  dice  «  seguono  un  proverbili  (Lokagatha)  e  negano  ogni 
scopo  ultramondano  (paralaukikam  artham),  essi  son  detti  Lokàya- 
tika .  Vedremo  in  seguito  qual  valore  dobbiam  dare  a  queste  etimo- 
logie tanto  caratteristiche  dello  spirito  Indiano. 

Negano  i  Càrvàka  Dio.  «  Come  un  Càrvàka,  seguace  della  dottrina 
di  Brhaspati,  diadema  dei  Nàstika.  negando  Dio.  può  parlare  del  po- 
tere, die  ha  il  supremo  Dio  di  largire  felicità  suprema?» 

Negato  Dio  e  ogni  scopo  ultramondano  questi  Càrvàka  stimauo 
il  pensiero  un  prodotto  dei  quattro  elementi  nella  forma  corpo,  pro- 
dotto, che  collo  sciogliersi  di  questa  forma  scompare. 

Non  ammettono,  che  la  percezione  sensibile  (pratyaksha)  e  rifiu- 
tano ogni  valore  all'inferenza  (anumàna).  Quanto  si  può  provare  per 
anumàna  non  osiste:  se  ciò  che  esiste  è  vario,  lo  è  per  propria  natura 
(svabhàvat). 

«  Il  fuoco  è  caldo,  l'acqua  è  fredda,  e  così  del  vento  fresca  è  la 
carezza.  Da  chi  questo  mondo  è  stato  fatto  vario?  La  composizione 
di  esso  dipende  dalla  natura  sua  ». 

A  questo  si  riduce  la  parte  positiva  del  sistema.  Abbiamo  poi 
una  parte  negativa  e  polemica,  che  possiain  dividere  in  tre  parti. 
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I.  —  Una  diretta  contro  quelli,  che  ammettono  l'anumana.  I  Càr- 
vaka  ritengono,  che  esso  non  abbia  qualità  di  prova. 

II.  —  L'altra  diretta  contro  l'asserzione,  che  si  debba  abbandonare 
il  piacere,  perchè  unito  al  dolore. 

III.  —  La  terza  contro  lo  cabda,  la  tradizione  Vedica  e  contro  i 
brahmani.  Quest'ultima  parte  è  satirica  e  violenta. 

I  Carvàka  negano  che  l'anumana  abbia  qualità  di  prova.  L'auto- 
rità dell'anumana  c'è,  dice  Madhava,  altrimenti  come  ci  sarebbe  per 
gl'intelligenti,  immediatamente  dopo  la  percezione  del  fumo,  il  correr 
del  pensiero  al  fuoco?  e  come  mai,  dopo  aver  udito  le  parole  «  ci  sono 
sulla  riva  del  fiume  dei  frutti,»  ci  sarebbe  il  correre  di  chi  desidera 
frutti  sulla  riva  del  fiume? 

Ma  tutto  questo,  dice  il  Oarvaka,  non  è  che  fioritura  della  fantasia 
(tad  etan  manorajyavijrmbhanam  ). 

Per  ammetter  l'anumana  bisogna  concepire  il 


liiiga  come 


ossia 

il  termine  medio 


(  vyapticalì. 

(  pakshàdharmatàcali. 

(  deve  accompagnarsi  al  maggiore 
(  e  trovarsi  nel  minore. 


Vediamo  prima  come  deve  essere  questa  vyapti  o  invariabile  con- 
comitanza per  cui  l'osservazione  di  una  cosa  conduce  a  quello  che  è 
universalmente  necessariamente  ad  essa,  congiunto.  Questa  vyapti 
deve  essere  priva  di  upStdhi  d'ambedue  i  generi,  e  deve  far  conoscerò 
l'esistenza  dei  corpi  jiìàtataya  non  sattaya  come  l'occhio. 

Ora  come  si  conosce  questa  vyapti,  su  cui  si  fonda  tutto  l'anu- 
mana? Non  per  la  percezione  tante  esterna  che  interna,  non  per 
l'anumana  stesso,  uè  per  lo  cabda,  né  per  l'upamàna,  o  comparazione, 
per  nessuna  in  somma  delle  prove  animi    se  dalle  scuole  indiane. 

La  percezione  (pratyaksha),  non  può  esser  mezzo  per  conoscere 
la  vyapti,  né  la  percezione  esterna  (pratyaksham  vahyam),  nò  la 
percezione  interna  (pratyaksham  antaram). 

Non  la  percezione  esterna,   perché  il   contatto  fra  il  senso  e  il 
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suo  oggetto  essendo  solo  presente,  né  potendo  aver  luogo  per  il 
passato  e  pel  futuro,  non  si  può  mediante  esso  conoscer  la  vyapti, 
che  deve  tutto  abbracciare.  Né,  conosciuta  la  vyapti,  la  possiam  far 
valere  per  tutti  i  casi,  e  rivendicarle  l'universalità,  perchè  l'indi- 
viduo può  costituire  eccezione.  Benché  gli  uomini  siau  ragionevoli 
si   possono    trovare  fra  di  essi  dei  cretini. 

Non  la  percezione  interna,  perchè  la  mente  uell'agire  dipende 
dal  senso  esterno. 

Se  la  vyapti  non  può  conoscersi  col  pratyaksha,  non  può  nem- 
meno conoscersi  coli'  anumana.  Se  un  anumana  facesse  conoscer  la 
vyapti,  ci  vorrebbe  un  altro  anumana  per  far  conoscere  questo 
anumana  e  così  via,  si  avrebbe  un  regressus  ad  iniìnitum. 

Né  mezzo  per  conoscer  la  vyapti  può  esser  lo  cabda,  perchè, 
secondo  Kanada,  lo  cabda  è  compreso  nell'  anumana  ;  e  anche  se 
non  seguiamo  Kanada,  e  non  ammettiamo  che  lo  cabda  sia  com- 
preso nell' anumana;  lo  cabda  considera  come  linga  o  termine  medio 
la  parola  di  uno  più  vecchio,  e  ad  ammetter  questo  possiam  tro- 
vare la  stessa  difficoltà  che  ad  ammetter  l'anumana. 

Inoltre  non  ci  può  esser  fiducia  nelle  sole  parole:  «C'è  inse- 
parabilità fra  fumo  e  fuoco»,  così  come  non  si  può  aver  fiducia 
in  Manu  e  negli  altri. 

In  fine,  se,  senza  conoscer  prima  la  inseparabilità  di  due  cose, 
dalla  semplice  vista  di  una,  si  potesse  inferire  l'esistenza  dell'altra 
ad  essa  legata,  tutto  l'anumana  non  sarebbe  che  una  chiacchiera. 

Nemmeno  l'upam&na  può  esser  prova  per  conoscer  la  Vyapti, 
poiché  l'upamàna  non  fa  che  presentare  le  relazioni  fra  un  nome 
e  la  cosa  già  nominata,  e  non  fa  per  nulla  conoscere  una  relazione 
incondizionata.  Così  delle  altre  prove. 

I  Carvaka,  negando  all'anumana  ogni  valore,  negavano  la  scienza, 
tutto  riducendo  alla  sensazione. 

Ma  la  vyapti,  questo  elemento,  che  deve  esser  proprio  del  linga 
o  termine  medio,  deve  avere  un'altra  qualità,  deve  essere  priva  di 
upadhi  di  ambo  i  generi.  Il  che  dicono  i  Carvaka,  è  difficile  ad 
intendersi. 

La  vyapti  consiste  di  un  segno  linga  e  di  un  portatore  di  questo 
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segno  liùgiu.  Il  lingiu  è  detto  vyapaka  o  pervadente,  il  linea  è  detto 
vyapya  o  pervaso.  Ora  tutto  dipende  da  questo  se  tanto  il  vyapaka 
che  il  vyapya  siano  presi  in  senso  assoluto  o  in  senso  relativo. 
Iu  quest'  ultini)  caso  le  condizioni  si  dicono  upadhi.  Per  esempio 
nel  caso:  «Vedo  fumo,  dunque  c'è  fuoco,»  la  relazione  tra  fumo 
e  fuoco  è  condizionata  dal  fatto  della  legna  umida  e  da  altri  molti 
ili  cui  abbiam  fumo  senza  fuoco. 

E  impossibile  concepire  una  vyapti  senza  upadhi.  Inoltre  dif- 
ficile a  potersi  capire  è  l'assenza  di  upadhi,  perchè  è  impossibile 
limitar  gli  upadhi  a  quelli  solo,  che  son  percepibili,  e,  se  da  un 
lato  si  può  pure  percepire  l'assenza  di  upadhi  percepibili,  dall'altro, 
essendo  impercepibile  l'assenza  di  upadhi  impercepibili,  non  si 
potrebbero  assolutamente  schivare  le  difficolta  viste  in  riguardo 
all'anumana  ecc. 

Ma  i  Carvaka  non  si  fermano  a  questo,  scendono  più  profondo, 
prendono  in  esame  la  definizione  stessa  di  upadhi. 

Bisogna    accettare    cime    definizione    di    upadhi    la    seguente. 
«  Quello,  che  accompagna  il  sadhya  (ciò,  che  si   deve  dimostrare). 
pur  non  avendo  concomitanza  col  sadhana  (quello,  che  dimostra) 
e  si  dice:  Quello,  che  non  accompagnando  il  sadhana,  accompagna 
ed  è  accompagnato  costantemente  dal  sadhya  è  detto  upadhi. 

In  questa  definizione  sono  ammesse   tre   condizioni,  onde  evi- 
tare il  sakartrkatvam,  il  ghatatvam  e  l'acravanata  e  sono: 
I.  di  non  accompagnare  il  sadhana, 
II.  di  accompagnar  il  sadhya. 

III.  di  essere  accompagnato  dal  sadhya. 

Ossia,  per  chiarire  con  un  esempio,  nel  caso:  Il  fiume  in- 
grossa per  la  pioggia,  ciò  che  non  accompagna  la  pioggia,  ma 
accompagna  ed  è  accompagnato  costantemente  dall' ingrossar  del 
fiume,  è  un  upadhi.  Nel  caso  nostro  può  esser  per  es.  lo  scio 
delle  nevi.  Non  deve  accompagnar  la  pioggia,  altrimenti  sarebbe 
nella  qualità  di  fattore  (sakartrkatvam)  e  non  sarchile  più  upadhi. 
Deve  accompagnare  l'ingrossar  del  fiume,  altrimenti  sarebbe  nella 
(piatita  della  pentola  (ghatatva)  e  non  sarebbe  più  upadhi,  essendo 
limitato.  Deve   esser    accompaguato   dall'  ingrossar    del   fiume   per 
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esser  percepibile    ed   evitare  la   qualità   di    non    esser  percepibile 
(acràvanatà). 

Da  tutto  questo  si  deduce  che,  quando  c'è  la  conoscenza  del- 
l'upàdhi,  c'è  la  conoscenza  della  vyapti,  contraddistinta  dalla  man- 
canza di  upàdhi.  Ma  la  conoscenza  dell' upàdhi  dipende  dalla  cono- 
scenza della  vyapti,  e  cadiamo,  dice  il  Càrvaka,  nel  circolo  vizioso, 
L'anumàna  e  simili  non  possono  conoscere  la  separabilità  degli 
upàdhi. 

Negato  l'anumàna,  il  processo,  per  cui  immediatamente  dalla 
conoscenza  del  fumo  si  passa  a  quella  del  fuoco,  si  spiega,  o  perchè 
ha  sua  radice  nella  percezione,  o  per  errore,  e  se  questo  processo 
a  volte  raggiunge  il  suo  frutto,  è  casuale,  al  pari  della  gemma, 
della  formula  magica  e  della  medicina:  Quindi  non  esiste  il  fato 
e  il  resto,  che  si  dimostra  per  anumàna.  Tutto  avviene  per  propria 
natura  (svabhavàt). 

La  seconda  polemica  è  contro  quelli,  che  dicono  che  il  piacere 
non  può  essere  il  fine  dell'uomo,  perchè  è  accompagnato  dal  dolore. 
La  confutazione  è  piana  ed  ovvia. 

Il  fine  dell'uomo  è  solo  il  piacere,  come  quello,  che  nasce  dal- 
l'abbracciare  una  donna  e  simili,  uè  bisogna  pensare:  «  Poiché 
questo  piacere  è  unito  al  dolore  non  può  esser  fine  dell'uomo,  » 
perchè,  coll'evitare  il  dolore,  che  inevitabilmente  sopraggiunge,  si 
può  godere  del  solo  piacere.  Come  chi  prende  pesci,  prende  pesci 
e  squame,  come  chi  vuol  riso,  ha  riso  e  paglia,  così  chi  prende  il 
piacere,  tanto  conforme  alla  nostra  natura,  deve  prendere  anche  il 
dolore.  Chi  mai  non  seminerebbe  riso  per  paura  degli  animali,  che 
lo  mangiano?  Chi  non  metterebbe  più  la  pentola  al  fuoco  per  paura 
dei  mendicanti? 

Così  è  giudizio  da  matto  il  dire  :  «  Gli  uomini  devono  abban- 
donare il  piacere,  che  viene  dall' unirsi  cogli  oggetti  dei  sensi  perchè 
questo  piacere  è  unito  al  dolore.  Chi  mai,  desideroso  del  proprio 
bene,  vorrebbe  rinunciare  alle  spighe  del  riso,  ricche  di  eccellenti 
grani  bianchi,  perchè  coperte  di  teglie  e  di  pulviscolo?». 

Pure  carattere  popolare  e  superficiale  presenta  la  terza  pole- 
mica, quella  contro  il  Teda,  le  cerimonie  religiose  e  la  casta  bràh- 
manica. 
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L'esistenza  di  una  felicità  ultramondana  è  dimostrata  dal  fatto 
che  uomini,  provetti  nella  scienza,  praticano  1'  Aguihotra,  e  altre 
cerimonie,  che  si  posson  condurre  a  termine  solo  con  spesa  di 
molto  denaro  e  con  fatica  del  corpo.  Questo  non  sarebbe  possibile, 
se  questa  felicità  non  ci  fosse. 

I  Carvàka  obiettano  anzitutto  la  contraddizione  delle  scuole 
vediche,  che  provano  come  lo  jfiànakànda  e  il  karmakanda  siau 
corrotti  dai  difetti  della  menzogna,  della  contraddizione  e  della 
tautologia,  per  opere  di  quei  furbi  ipocriti,  che  sono    i  brahmani. 

In  secondo  luogo  dicono  che  i  tre  Veda  non  sou  che  chiacchiere 
di  furbi;  interzo  che  l'Agnihotra  e  le  altre  cerimonie  religiose  non 
servono  ad  altro  che  ad  esser  mezzo  di  sussistenza  dei  brahmani. 

L'Agnihotra,  i  tre  Veda,  i  tre  bastoni  dell'asceta,  il  coprirsi 
di  cenere,  sono  i  mezzi  di  sussistenza  di  quelli  che  sono  privi 
d' intelletto  e  di  virilità.  Così  dice  Brhaspati.  Accanto  a  questi  siìtra 
ve  ne  sono  altri,  pure  attribuiti  al  purohita  d' Indra,  che  hanno 
un  carattere  particolarmente  antireligioso  ed  empio. 

Questa  è  l'esposizione,  che  del  sistema  dei  Carvaka  fa  Màdhava; 
vediamo  qual  valore  le  possiam  dare.  È  l'esposizione  più  compiuta 
del  sistema.  Notizie  sui  Càrvàka  hanno  nelle  loro  parti  polemiche 
i  testi  delle  altre  scuole  filosofiche  ortodosse,  che  tutte  combattono 
questo  pericoloso  materialismo.  Interessante  la  confutazione,  che  di 
esso  ci  dà  il  Saùkhya.  ')  Nulla  però  di  nuovo  si  può  ricavare  da 
queste  polemiche. 

Màdhava  è  un  autore  tardo  del  XIV  secolo.  Fu  infatti  eletto 
nell'anno  1331  capo  dell'ordine  Smarta  di  Crihgari  nel  territorio 
di  Mysore,  capo  cioè  di  quell'ordine  fondato  dal  gran  maestro 
Vedàntista  dell'  Vili  secolo  (,'ankaracàrya.  -')  La  sua  opera  il 
Sarvadarcanasangraha  espone  e  discute  ben  sodici  sistemi.  Con 
«piali  criteri?  Mahàdev  Rajaram  Bodas,  parlando  della  storia  della 
filosofia  in  India,  osserva   chi'    «   as  to  native    Pandits,    bowever 


')  Vedi  Gabbe.  Sàhkhya  Phìlosophie,  eine  Darstellung  des  Indischen 
Eationalismus.  Leipzig  1894,  p.  1--. 

2)  Vedi  Cowell.  Pref.  al  Sarvadargana.  London  1894.  Colbbkook. 
Mise.  Essays,  voi.  I,  p.  325. 
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learned,  the  very  notion  of  a  history  of  philosophy  is  foreign  to 
their  minds.  There  are  works  in  Sanskrit  like  the  Sarvadarcana  of 
Madhava  and  the  Shaddarcanasamuccaya  of  Haribhadra,  which  pro- 
fess  to  treat  of  ali  cnrrent  systems  of  philosophy,  but  the  hi- 
storical  view  is  tòtally  absent  in  them.  There  the  systems  are  ar- 
rauged  either  to  their  religious  character  or  according  to  the  pre- 
dileetions  of  the  author  »  '). 

In  Madhava  i  sistemi  sono  disposti  per  ordine  e  formano  una 
scala  ascendente,  dal  più  basso,  dal  più  lontano  dal  sistema  Ve- 
danta,  quello  dei  Carvàka,  a  quello  del  Sankhya  e  dello  Joga,  che 
più  gli  si  avvicinano. 

Seguace  del  Vedanta  Madhava  parte  da  un  punto  di  vista  Ve- 
dàntista.  Sebbene  non  sia  oggettivo  nel  senso  moderno  della  pa- 
rola, cita  però  le  fonti  direttamente  e  si  serve  delle  opere  più  im- 
portanti per  ogni  sistema,  eccetto  in  uno  o  due  casi,  pei  Bauddha 
e  pei  Jaina,  come  osserva  il  Cowell,  pei  Lokayatikà  o  Carvàka, 
come  mostreremo,  in  cui  deve  aver  attinto  a  fonti  secondarie. 
Siamo  dunque  di  fronte  a  un  autore,  che  scrive  l'opera  sua  col 
disegno  prestabilito  di  mostrare  come  da  un  sistema  si  passi  gra- 
datamente a  un  altro,  sempre  ascendendo,  fino  all'ultimo  gradino 
della  scala  che  è  il  suo  proprio  sistema,  ove  la  verità,  che  negli 
altri  appena  si  mostrava,  brilla   in  tutta  la  sua  luce. 

È  noto,  che  una  delle  caratteristiche  dello  spirito  Indiano  è  la 
mania  della  classificazione,  basta  uno  sguardo  al  sistema  del  San- 
khya, il  sistema  della  numerazione  per  eccellenza,  come  dice  il 
nome  stesso  ;  basta  ricordare  le  sottilissime  distinzioni  logiche, 
grammaticali,  retoriche.  Nessun  popolo  si  compiacque  mai  come 
l'Indiano  di  ragionar  sull'astratto.  Data  un'idea,  l'Indiano  ne  vede 
subito  tutta  la  comprensione  e  l'estensione,  e  come  sente  il  bi- 
sogno di  analizzarla  nei  suoi  elementi  costitutivi,  così  sente  quello 
di  metterla  in  relazione  con  altre  idee,  di  assegnarle  il  suo  posto, 
insomma  di  classificarla.  Così  Madhava  dovendo  fare  un'esposizione 
dei  sistemi  più  in  voga  al  tempo  suo  vide  subito  l'ordine,  in  cui 


'i  Cfr.  Bodas,  Tarka&aingràha  of  Annambhatta.  Bombay,  1897,  p.  3. 
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si  dovevan  disporre.  Se  il  sistema  dei  Baiiddha  conteneva  una  parte 
di  verità,  vi  doveva  essere  un  sistema,  in  cui  questa  verità  man- 
cava affatto.  Se  i  Bauddha  rappresentavano  una  negazione  relativa, 
vi  doveva  essere  chi  rappresentasse  una  negazione  assoluta.  Quale 
poteva  essere  questo  sistema  della  negazione  assoluta,  se  non  quello 
del  Carvàka,  del  Rakshaso,  che,  travestito  da  brahmano,  in  nome 
dei  brahmani,  maledice  Judhishthira  e  muore,  consumato  dalle  ma- 
ledizioni bràhmaniche  ? 

Ma  di  questo  sistema  le  tradizioni  erano  incerte  o  mancavano 
affatto.  Il  sistema  però  vi  doveva  essere,  perchè  la  scala  avesse  il 
primo  gradino,  e  potesse  esser  perfetta.  L' India  è  il  paese  delle 
lotte  religiose,  le  controversie  religiose  risalgono  ad  antica  data, 
alle  dispute  dei  brahmani  nelle  Upanishad.  In  queste  controversie 
gli  odii  più  violenti  scoppiavano,  gli  avversarli  si  coprivano  reci- 
procamente d'ingiurie  e  di  disprezzo,  e  dovevan  cercare  quelle 
ingiurie  specialmente,  che  avevano  àgli  occhi  del  popolo  carattere 
infamante.  Quale  ingiuria  più  infamante  per  un  popolo  religioso 
come  l'Indiano  della  parola  nastika,  miscredente,  colui,  che  dice 
«non  v'è,  non  v'è,  »  non  v'è  il  Veda,  non  v'è  quanto  voi  cre- 
dete ? 

Anche  nel  nostro  Occidente,  ora  che  la  tolleranza  religiosa  e 
la  libertà  di  pensiero  son  tanto  rispettate,  colui  che  nega  aperta- 
mente il  Dio,  a  cui  s'innalzano  le  preghiere  di  tutti,  è  dal  popolo 
disprezzato,  e  dalle  persone  colte  stesse  1'  ateismo  è  considerato 
quasi  una  sventura.  Così  era  in  India,  la  negazione,  che  noi  ripor- 
tiamo a  Dio,  gl'Indiani  la  riportavano  al  Veda,  al  libro  sacro  per  ec- 
cellenza. Il  Nastika.  il  disprezzato  non  era  l'ateo,  ma  chi  negava 
il  Veda,  onde  la  possibilità  di  sistemi  ortodossi  e  atei  al  tempo 
stesso. 

Questa  designazione  di  Nastika  è  la  più  antica  e  la  più  gene- 
rale per  designare  chi  si  mette  apertamente  in  lotta  colla  società 
e  colle  suo  credenze.  La  trovammo  uelle  Upanishad,  nel  M.  Bh., 
in  Manu,  sempre  in  senso  dispregiativo,  ma  in  un  senso  troppo 
generale  per  avere  un  contenuto  speciale  e  designare  un  sistema. 
Si   aggiunga   che    gli   scrittori    Indiani    spesso   esponevan  le    loro 
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dottrine  in  forma  di  dialogo,  abbiam  visto  come  alcune  Upanishad 
siano  iu  questa  forma,  dovevan  quindi  per  forza  rappresentare 
due  avversarli,  che  discutevano,  e  dare  a  ciascuno  di  essi  opinioni 
opposto,  e.  per  effetto  d'arto,  dovevan  caricar  maggiormente  le  tinte 
do' sistemi,  ohe  volevan  combattere,  onde  meglio  far  risaltare  quelli 
che  sostenevano.  Madhava,  od  altri  prima  di  lui  prese  questa  desi- 
gnazione di  Xastika,  che  viveva  nella  coscienza  popolare,  e  chiamò 
il  Oàrvàka,  il  materialista,  gemma  elei  Nàstika. 

Madhava  appartiene  al  secolo  XIV,  ai  suoi  tempi  e  da  molto 
tempo,  la  filosofia  Indiana  aveva  preso  un  indirizzo  determinato. 
Si  voleva  la  liberazione  dal  dolore,  e  si  cercava  il  mezzo  di  otte- 
nerla. 

Tutti  i  sistemi  eran  d'accordo  nell' indicarlo  in  una  specie  di 
conoscenza.  Inoltre  due  problemi  si  eran  presentati,  quello  della 
conoscenza,  e  quello  ad  esso  intimamente  connesso,  della  possi- 
bilità della  scienza.  Di  qui  una  necessità  per  Madhava,  e  di  chi, 
come  lui,  doveva  dare  uu' esposizione  dei  sistemi,  per  arrivare  a 
un  sistema,  la  necessità  dico,  di  mostrare  anzitutto  che  la  scienza 
era  possibile,  il  bisogno  di  far  procedere  una  discussione  d'indole 
logica  sulla  conoscenza.  La  discussione  doveva  procedere  secondo 
il  solito  metodo  Indiano  eolla  confutazione  dell'opinione  opposta,  e 
chi  doveva  sostenere  che  la  scienza  non  era  possibile  se  non  il 
Carvaka,  il  Xastika? 

Una  negazione  teorici  è  sempre  accompagnata  nella  coscienza 
popolare  da  un'affermazione  pratica.  Chi  negava  il  Veda  e  la  scienza 
non  poteva  passar  per  virtuoso,  non  poteva  che  nutrire  i  senti- 
menti più  bassi,   propugnare  le  massime  più  egoiste. 

La  parte  etica  del  sistema  dei  Carvaka  Madhava  la  trovava 
bella  e  fatta  nella  tradizione.  In  un  popolo,  come  l'Indiano,  che 
alla  novellistica  aveva  dato  tanto  sviluppo,  la  vita  era  presto  di- 
venuta oggetto  di  studio.  Agli  occhi  degli  scrittori  non  era  coito 
sfuggito  il  suo  lato  brutto,  materiale,  egoista.  Se  avevan  trovato 
l'asceta,  avevan  anche  visto  accanto  a  lui  l'uomo  dato  ai  piaceri, 
avevan  ritratto  l'uno  e  l'altro  sotto  la  veste  del  racconto  e  della 
favola,  mettendo  in  bocu  all'uno  e  all'altro  proverbi  e  sentenze. 
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Anzi  la  novellistica  si  era  particolarmente  compiaciuta  di  questo 
lato  debole  dell'  umanità,  e  alla  virtù  aveva  preferito  i  vizii.  come 
quelli,  che  più  si  prestano  al  riso  e  stuzzicano  di  più  la  curiosità. 

Così  aveva  accolto  lo  spirito  antibràhmanieo,  e  aveva  assunto  di 
fronte  alla  casta  brahmanica  un'attitudine  non  diversa  da  quella  dei 
nostri  novellieri  del  trecento  di  fronte  al  clero  di  Roma.  Ma  v'era  ili 
più.  Se  l'India  non  conobbe  la  vita  pubblica,  come  ^intendiamo  noi, 
conobbe  però  la  vita  di  corte  e  la  politica  del  dispotismo.  I  popoli 
non  combatterono  tra  di  loro  per  un  ideale  di  potenza  e  di  primato, 
combatterono  i  principi  e  il  diritto  del  più  forte  cedette  spesso  a 
quello  del  più  astuto,  la  volpe  spesso  prese  la  parte  del  leone.  Nes- 
sun popolo,  nessun  re  in  India  fu  mai  abbastanza  forte  per  trionfare 
definitivamente  degli  altri  e  fondare  uno  stato  potente.  La  storia  del- 
l'India è  la  storia  dei  deboli,  che  in  mancanza  di  forze  si  aiutano 
coll'astuzia.  Di  qui  l'importanza  grande  della  politica,  (piasi  esclusi- 
vamente in  mano  dei  brahmani. 

Il  bràhmanesimo  si  era  affermato  come  casta,  riuscendo  a  schiac- 
ciare in  India  anche  il  più  potente  nemico  interno,  che  mai  gli  sor- 
gesse contro,  il  buddhismo;  ed  aveva  vinto,  ricorrendo  non  tanto  a  ri- 
forme interne,  che  ne  raffermassero  di  più  hi  compagine^  quanto 
adattandosi  meravigliosamente  ai  bisogni  sociali,  facendo  degli  dei 
del  popolo  i  proprii,  o  meglio,  fondendo  i  proprii  dei  con  quelli  del 
popolo,  accomunando  con  esso  le  credenze. 

Di  fronte  alla  classe  dominante  aveva  seguito  la  stessa  politica. 
I  brahmani,  penetrati  nelle  corti,  ne  eran  ben  presto  divenuti  signori. 
Padroni  del  popolo,  presso  cui  godevano  grande  considerazioni'  e 
delle  corti,  soggette  alla  loro  influenza,  dovettero  la  loro  vittoria  alla 
politica,  che  non  tardò  a  passare  dal  campo  pratico  al  i ico,  dan- 
doci i  nitieastra,  primo  dei  quaii  il  Nìtisàra  di  Kamandaki.  Madhava, 
cita  i  nitieastra  e  i  kamacastra  onde  stabilire  la  parte  epica  del  si- 
stema dei  Càrvàka. 

Abbozzata  una  logica  e  una  inorale,  mancava  al  sistema  una  tì- 
sica. Madhava  la  trovò  nella  dottrina  dei  quattro  elementi  e  in  quella 
degli  svabhavika. 

La  prima  è  antichissima.  1/  ipotesi  più  antica  sull'anima  era  ma- 
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terialista.  «  The  notion  was  of  a  doublé,  no  doubt  and  impalpable, 
but  stili  a  physical  doublé  of  the  physical  body,  and  made  up,  like 
the  body,  of  the  four  elements  ».  Scrive  Rhys  Davids1),  e  aggiunge: 
<  This  theory,  devoid  of  the  esseutial  marta  of  a  sound  sdentine 
hypothesis,  underlies  every  variety  of  early  speeulation  in  India  and 
elsewhere  >.  La  dottrina  dell'identità  dell'anima  col  corpo  troviamo 
nei  Pitaka.  dove  non  è  però  mai  attribuita  ai  Lokàyatika,  è  attribuita 
ad  essi  per  la  prima  volta  da  Cankara,  poco  dopo  l'YIII  secolo.  La 
troveremmo  però  nell'accenno  sui  Lokayatika  di  Haribhadra,  ossia  tre 
secoli  prima  se  seguissimo  il  Pulle,2)  che  vorrebbe  Haribhadra  nato 
intorno  la  metà  del  quinto  secolo  dell'era  nostra.  Se  invece  accettiamo 
l'opinione  del  Leumann 3)  il  dato  di  Caiikàra  avrebbe  la  precedenza. 
Comunque  sia  questa  dottrina  non  fu  in  origine  attribuita  ai  Lokaya- 
tika, lo  fu  solo  tardi. 

Quanto  agli  Svabhàvika.  Gunaratna  nell'introduzione  al  Shad- 
dareanasamuccaya  di  Haribhadra,  ne  tratta  come  di  una  suddivisione 
dei  Kriyàvàdin. 

«  La  quinta  divisione,  egli  dice,  è  quella  degli  Svabhàvavàdin  » 
la  loro  dottrina  è  la  seguente:  Intendesi  per  svabhava  il  compiersi 
da  se  di  un  obbietta;  e  tutti  gli  esseri  esistono  per  svabhava.  La 
brocca  è  terra  e  non  lo  è  un  vestito  ecc.,  un  vestito  è  fatto  di  fili  e 
non  lo  è  una  brocca  ecc.  E  questo  svilupparsi  determinato  per  ogni 
essere  non  è  possibile  senza  che  esista  l'idea  di  svabhava.  Ed  essi 
dicono  «  Chi  ha  formato  l'acutezza  delle  spine  o  la  varietà  di  colore 
degli  uccelli? 

«  Tutto  questo  universo  si  è  prodotto  per  svabhava,  non  esiste  li- 
bero atto  creativo. 

«  Da  chi  fu  fatto,  dimmi,  il  frutto  rotondo  della  badar!  e  il  suo 
spino  acuto  e  diritto  mentre  un  altro  è  ricurvo?  •4). 


')  Ruvs  Davids.  Diatogues  of  Buddha,  p.  248. 

J)  G.  S.  A.  /.,  voi.  I,  1887,  pag.  53. 

*)  Z.  D.  M.  G.,  XLIII,  p.  349. 

«)  Versione  di  L.  Suam.  G.  S.  A.  L,  XVII,  p.  259.  Cfr.  L.  Suali. 
I  sistemi  filosofici  dell'  India  alla  fine  del  secolo  XIV,  G.  S.  A.  /.,  XVIII, 
p.  311. 
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Già  vedemmo  questa  dottrina  nel  periodo  epico,  e  dicemmo  per- 
chè i  suoi  fautori  non  devono  andar  confusi  coi  Carvaka. 

Le  notizie  di  Gunaratna  ci  provano  che  essi  formavano  ancora  al 
secolo  XV  una  scuola  a  sé,  possiamo  quindi  credere  la  loro  fusione 
coi  Carvaka  tarda  e  fittizia.  Màdhava  dunque  avrebbe  messo  insieme, 
secondo  noi,  un  sistema  materialista,  perchè  la  sua  scala  dei  sistemi 
fosse  compiuta,  partisse  da  un  massimo  di  negazione  per  arrivare  a 
un  massimo  di  affermazione,  e  l'attribuì  ai  Carvaka  seguaci  di  Brha- 
spati.  Avrebbe  preso  le  dottrine  di  questi  materialisti  sopratutto  dalla 
tradizione  popolare,  dalla  novellistica,  dai  ulticàstra  e  dai  kàmacastra. 

Rhys  Davids  si  accorda  con  noi  nel  ritenere  la  esposizione  di  Mà- 
dhava artificiale.  Riferendosi  a  Màdhava  egli  dice:  «  His  very  alile 
description  has  ali  the  appearance  of  being  drawn  from  his  own  ima- 
giuation,  and  is  chietly  based  on  certain  intidel  doggrel  verses,  whicli 
cannot  possibly  have  formed  a  part  of  the  Lokàyata  studied  by  the 
Brahmans  of  old.  It  is  the  ideal  of  Irhat  will  happeu  to  the  man  ot 
some  intelligence,  but  morally  so  depraved  that  he  will  uot  accepi 
the  theosophist  position  M  ►.  Noi  abbiano  mostrato  donile  Màdhava 
abbia  tolto  <  the  intidel  doggrel  verses  e  quanto  dobbiamo  alla  sua 
fantasia. 

Le  stesse  dottrine,  da  Màdhava  date  ai  Carvaka,  troviamo  da  Xì- 
lakantha  attribuite  ai  Lokayatika,  nel  suo  commento  al  M.  Bh. 
(XII,  218). 

«  Il  Lokayatika  non  ammette  l'anumana,  perchè  non  comprende 
la  vyapti.  Non  è  possibile  assumere  nessun  linga.  In  qualunque 
specie  d'inferenza,  che  si  proponga  di  dimostrare  una  di  queste  cose, 
Dio,  il  fato,  l'eterno  atma,  manca  ciò  che  dà  la  dimostrazione.  Quanto 
avviene,  avviene  per  propria  natura  (svabhavàt). 

«  Gli  atomi  fatti  di  terra,  acqua,  fuoco,  aria,  e,  rispettivamente, 
per  natura,  duri,  liquidi,  caldi  e  mobili,  di  per  sé  riunendosi  nella 
forma  corpo,  producono  lo  spirito,  come  \\  potere  inebriante  eoe,  lo 
producono  nel  corpo  e  non  nella  pentola  per  svabhava,  come  essi 
dicono. 


')  Rhys  Davids.  Dialogues  of  Buddha,  p.  172. 
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«  L'  anima,  che  esiste,  essi  definiscono  dicendo  «  non  esiste  »  ;  e 
il  corpo,  ohe  non  è,  dicono  che  è. 

«  Quegli,  che  sostiene  l'autorità  della  tradizione,  in  contraddizione 
col  mondo,  con  quanto  attestano  gli  uomini,  e  dice:  «  C'è  pure,  gra- 
zie all'autorità  della  tradizione  un' essenza  spirituale  diversa  dal 
corpo,  »  costui  resta  sconfitto. 

«  Morte  di  so  stesso  è  il  dolore,  la  vecchiaia,  la  malattia.  Come, 
diciamo,  rovina  a  parte  a  parte  di  una  casa  il  cadere,  che  fanno,  l'ima 
dopo  l'altra,  le  sue  parti,  così  pel  distruggersi  dei  sensi  pure  a  parto 
a  parto,  l'àtma  perisce  ». 

Nìlakantha  appartiene  al  XYI  secolo,  possiamo  dire  pur  ammet- 
tendo che  abbia  ricorso  a  fonti  anteriori,  che  dopo  Màdhava  cioè  dopo 
il  secolo  XIV  il  sistema  dei  Càrvaka  o  Lokàyatika  ha  assunto  una 
forma  sua  propria,  tale  da  poter  esser  riconosciuto  come  sistema. 

Non  dobbiamo  però  credere  che  questa  sua  forma  o  fisionomia 
particolare  l'assumesse  d' un  tratto,  fu  anzi  il  suo  un  processo  lento 
di  formazione. 

Dobbiamo  partire  dal  Xàstika  epico. 

Il  brahmano  Jàbàli  nel  R.  Ayodhyàkànda  CXVI1)  aggiunge 
qualche  nota  al  concetto  tradizionale  del  Nàstika  pur  rimanendovi 
fedele.  Egli  dice  priyakàmàrtham  vaeanam,  e  Rama  chiama  le  sue 
argomentazioni  hetuvacanah.  La  sua  negazione  «  Nàsti  param  »  è 
detta  cmahàmatam  ►,  è  chiamata  una  gran  dottrina.  Attacca  egli  il 
culto  dei  morti  e  vorrebbe  che  l'uomo  si  basasse  solo  su  ciò,  che  si 
vede,  lasciando  l'invisibile: 

«  Paroksham  ma  matam  karshis,  pratyaksham  kuru  ragliava.  » 
e  la  dottrina  sua  è  detta   «  Sarvalokavidarcini  » . 

Tra  le  sue  qualità  vi  è  quella  di  essere  Xyàyika,  non  è  più  un 
calunniatore,  ma  un  ascritto  a  una  scuola  filosofica,  a  quella  appunto 
in  cui  la  parte  logica  prevale.  Tra  le  autorità  citate  da  Màdhava  come 
seguite  dai  Xàstika  troveremo  Kanàda,  fondatore  del  sistema  Vaice- 
shika,  legato  al  sistema  Nyaya. 

Il  discorso  di  Jàbàli  è  fatto  in  modo  da  dar  risalto  alla  risposta 
di  Rama. 


')  Ed.  Goeresio,  ed.  Schlegel,  CVIII. 
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Jàbali  attacca  la  famiglia.  Non  esistono,  egli  dice,  Legami  ili  pa- 
rentela, l'uomo  nasce  solo  e  solo  muore».  La  sua  tesi  ha  del  para- 
radossale. 

«  Se  gli  uomini,  che  soprattutto  hanno  cara  la  virtù,  ne  ottenessero 
frutto  di  prosperità  ed  avvenisse  sciagura  a  quelli,  che  seguono  il  vi- 
zio, sarebbe  convenevole  il  frutto  di  ambedue.  Ma  perocché  crescono 
di  beni  coloro,  in  cui  s'annida  il  vizio  e  abbondali  di  mali  quelli,  in 
cui  si  accoglie  la  virtù,  perciò  la  virtù  è  inutile  »  '). 

Notevole  che  questo  ragionamento  non  torni  più  nella  esposizione 
della  dottrina  dei  Carrata,  eppure  l'argomento  doveva  essere  dei  più 
decisivi,  e  destinato  a  far  grande  effetto  sulle  menti.  Il  vizio  premiato 
e  la  virtù  punita,  nulla,  che  urti  più  la  ragione  umana  della  ingiusti- 
zia del  destino,  e  che  più  sradichi  dai  cuori  la  fede  e  ispiri  il  dubbio 
sulla  Provvidenza.  Nel  tacer  quest'argomento  deve  aver  avuto  la  sua 
parte  il  sentimento  religioso  di  Madhava  e  di  Xilakantha,  e  di  altri 
troppo  persuasi  della  bontà  della  soluzione  proposta  a  questo  pro- 
blema dalla  teoria  del  Samsàra  cardine  di  ogni  religione  e  sistema 
filosofico  in  India. 

Non  dobbiamo  dimenticare  che  le  idee  o,  se  vogliamo,  le  dottrino 
dei  Càrvàka  le  dobbiamo  solo  alle  testimonianze  dei  loro  avversarti. 
L' Jacobi  ")  non  esita  a  vedere  nel  discorso  di  Jàbali  i  principii  della 
filosofia  Lokàyuta.  Certamente  troviamo  in  esso  lo  stesso  spirito,  che 
più  tardi  troveremo  nella  filosofia  Lokàyata,  solo  questa  filosofia  non 
si  è  ancora  formata  come  sistema. 

Il  nome  stesso  di  essa  è  dovuto  probabilmente  al  buddhismo  e 
passò  nel  sanscrito  classico  dal  palico3). 

Nelle  Upanishad  questo  nome  non  si  trova,  nel  M.  Bh.  lo  si  trova 
una  sol  volta  e  con  significato  dubbili,  come  osserva  il  dizionario  di 
Pietroburgo,  nel  Rama  vana  lo  troviamo  una  volta  II.  109,  29,  am- 
bedue questi  passi  appartengono  alle  parti  seriori  dei  due  poemi,  pos- 


')  Trad.  Gorrhsio.  Iuddhakànda,  cap.  LXII. 

!)  Jacoiìi.  Dos  Ràmàyana,  Bonn.  1893  pag.  88. 

!<  Passi  ili  opere  paliche  ove  son  citati:  Questiona  of  kìng  Milinda, 
1,10,22;  Culluvagga,  V .  '■'>.  2:  Ahguttara,  HI,  58,  1:  Sumahgala  Vìla- 
sì„,,  '.ni,  217;  Saddharma  Pundarlka,  p.262,  S.  B.  E.,  voi.  XXI. 
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siam  quindi  dire  che  questa  designazione  nel  periodo  epico  non  esi- 
steva. La  cominciamo  a  trovare  nei  Pitaka,  ove  per  Lokàyatika  sen- 
tendoli quelli,  che  si  occupano  di  questioni  inutili  e  son  confusi  coi 
Vitanda.  Abbiam  nei  Pitaka  lo  stesso  significato  che  nel  R.  Ma  le 
dottrine,  che  poi  vediamo  attribuite  ai  Lokàyatika  non  lo  sono  ancora, 
benché  già  esistano. 

«  Cahkaràeàrya  uses  the  word  Lokàyatika  several  timesandalways 
in  the  sanie  specific  sense  as  the  view  of  those,  who  look  upon  the  soul 
as  identical  with  the  body,  as  existing  only  so  long  as  the  body  exists, 
not  continuing  after  death  in  a  new  condition  and  separate  from  the 
body.  A  very  similar,  if  not  indeed  the  very  sanie  view  is  also  contro- 
verted  in  the  Brahma-jala-sutta  and  is  constantly  referred  throughout 
the  Pitaka  under  the  stock  phrase  <r  tam  jivam  taro  carìram,  »  but  it 
is  never  called  Lokayata  in  the  Pitaka  »   1). 

Kumarlla  nella  I  metà  dell'ottavo  secolo  ricorda  Lokayata  come 
infedele,  miscredente.  La  parola  ha  già  assunto  il  significato  dispre- 
giativo, già  tende  ad  equivalere  a  materialista,  e  in  questo  senso 
Puseran  poco  dopo  Haribhadra  Krshna  Mirra  e  Cankaraoarya,  e 
questo  sarà  il  senso,  che  prevarrà  nella  letteratura  seriore.  Lokayata 
viene  a  confondersi  con  Nàstika.  Cerchiamo  di  spiegarci  come  questa 
confusione  sia  avvenuta.  Partiamo  dal  significato  originario: Lokayata 
è  un  libro  di  testo  dei  Vitanda  o  sofisti,  Lokakkliàyikà  è  il  vano 
ciarlare  dei  Vitanda  e  questo  vano  ciarlare  si  riferisce  a  questioni 
come  le  seguenti:  «  Da  chi  fu  creato  questo  mondo?  Da  un  tale.  — 
La  cornacchia  è  bianca  del  bianco  delle  ossa.  —  Le  gru  son  rosse  del 
rosso  del  loro  sangue  ». 

Pare  che  la  parola  indicasse  in  pàlico  chi  si  compiaceva  di  argo- 
mentazioni sottili,  di  motti  di  spirito,  di  sofismi  e  di  paradossi,  e  in- 
dicava probabilmente  l'abilità  dialettica.  Questo  spiega  perchè  nei 
testi  antichi  palici  la  troviamo  sì  di  frequente  fra  i  pregi  dei  brah- 
mani, e  con  questo  significato  passò  nei  due  passi  del  R.  e  del  M.  Bh. 
Tra  le  caratteristiche  del  Nàstika  tanto  nel  M.  Bh.  che  in  Manu  tro- 


')  Rhys  Davids.  D.  of  lì.  p.  167.  Per  quanto  riguarda  autori  Palici 
ci  serviamo  di  lui. 
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vantino  quella  di  esser  dialettico.  Indra  M.  Bh.  180,  C.  XII,  6690  B. 
dice.1)  «Io  fui  un  pandita,  sottilizzatore,  sprezzatore  del  Veda,  de- 
dito alla  logica,  alla  vana  scienza  del  ragionare,  espositore  di  dubbi, 
abile  argomentatore  nelle  riunioni,  dileggiatore  e  contradditore  dei 
brahmani  nei  discorsi  su  Brahma,  nàstika,  scettico,  stolto  ritenen- 
domi saggio».  Manu  ricorda  chi  nega  la  Cruti  e  la  Smrti  e  si  gin 
principalmente  le  norme  dei  dialettici.  È  probabilmente  avvenuta  una 
fusione  dei  due  concetti  e  le  due  significazioni  restarono  a  designare 
la  medesima  cosa.  Quando  avvenne  questa  fusione?  Se  all'ottavo 
secolo  la  troviamo  già  compiuta  dobbiamo  pensarla  avvenuta  tra  la 
fine  del  periodo  epico  e  questo  tempo,  nei  primi  secoli  della  nostra 
era. 

Non  ci  par  quindi  accettabile  l'opinione  del  Rhys  Davids,  che 
vorrebbe  Lokàyatika  =  Nature-lore. 

Il  cambiamento  di  significato  della  parola  è  dovuto  al  fondersi  in 
sanscrito  del  concetto  da  essa  rappresentato  con  quello  di  Nastika. 
Aiutarono  poi  questa  fusione  i  tentativi  dei  commentatori  Indiani. 
La  parola  dovette  riuscire  oscula  non  solo  ai  commentatori  sanscriti, 
ma  anche  ai  palici,  e  questo  confermerebbe  la  mia  opinione  di  una 
importazione  di  un  antico  termine  pàlieo. 

Aggavamca, citato  dal  Rhys  Davids2). noi  Sadda-nlti, dice:  «Loko 
means  the  common  world,  Lokayata  means  «on  that  they  fiyatanti. 
that  is  «  they  exert  tbemselves  about  it,  strive  about  it,  through  the 
pleasure  they  take  in  discussion.  Or  perhaps  it  means  «  the  world 
does  not  yatati  by  it  »  that  is  «  does  not  depend  on  it,  more  on  by 
it.  Por  living  beings  do  not  stir  up  their  hearts  to  right  doing  by  rea- 
son  of  that  book.  Now  the  Lokayata  is  the  book  of  the  unbelievers 
(of  the  Tittbiyas)  full  of  such  useless  disputations  as  the  following 
«  Ali  is  impure,  ali  is  not  impuro,  the  crow  is  white,  the  orane  is 
black;  and  fot-  this  reason  and  for  that.  The  book  known  in  the 
world  as  the  Vitanda-sattha,  of  wbich  the  Bodisat,  the  incomparable 
Leader  Vidhura  the  pandit  said: 


<)  Vedi  p.  27. 

!)  Rhys  Davids.  D.  of.  li.,  p.  168. 
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«  Follow  not  the  Lokayata,  that  works  not  for  progress  in  merit. 
The  verse  quoted — certainly  a  very  old  one  —  isin  the  Vidhurajataka, 
and  the  Commentator  there  says:  This  means:  Follow  not  Lokayata 
disputation,  Vitanda  chatter,  concerned  with  useless  matters  which 
neither  give  paradise  nor  lead  men  on  iato  the  Path  ». 

Nilakantha  nel  commento  li.  Bh.  I,  2889  interpreta  invece: 

«  Essi  i  Lokàyatika  tendono  al  mondo,  cercano  di  propiziarsi  il 
mondo».  Madhava,  come  abbiamo  visto,  dà  un'altra  etimologia  alla 
parola  : 

«Poiché  pensano  che  finalità  ultima  doli' uomo  sono  l'utile  e  il 
piacere,  negando  un  fine  oltramoudano  e  seguendo  la  dottrina  dei 
Càrvàka  v'è  un  altro  nome  rispondente  al  senso  quello  di  Lokayata». 

Comunque  sia  la  parola  è  oscura  e  tale  riusciva  ai  commentatori 
se  sentivano  il  bisogno  di  spiegarla  non  accontentandosi  delle  spiega- 
zioni date. 

Tra  i  moderni  il  Cowell  nella  traduzione  del  Sarvadarcanasan- 
graha  mette  innanzi  l'ipotesi  che  Lokayata  possa  significare  preva- 
lente nel  mondo.  M.  Jliiller  ')  interpreta  Lokàyatika  =  quello  la  cui 
dottrina  ha  ottenuto  una  «  world-wide  acceptance,»  Macdonell  spiega 
«  direct  on  the  world  ofsense».  Oscuro  però  è  sempre  il  significato  di 
ayata  come  osserva  Rliys  Davids,3)  e  queste  varie  spiegazioni  sono 
tutte  poco  soddisfacenti. 

Osserviamo  però  che  la  seconda  delle  interpretazioni  proposte  da 
Aggavamca  meglio  si  accorda  con  quello,  che  per  noi  sarebbe  il  si- 
gnificato originario  della  parola. 

Questa  spiegazione  di  Aggavamca  è  inoltro  la  più  antica  e  Ag- 
gavamca è  autore  palico. 

Accanto  a  questa  designazione  di  Lokàyatika  abbiamo  quella  di 
Càrvàka.  Vediamo  di  determinare  anche  per  essa  il  significato  e 
l'epoca. 

Il  primo  accenno,  che  mi  fu  dato  trovare  è  quello  di  Medhatithi 


')  M.  Moller.  Sic  Systems,  p.  89. 

*)  Macdonell.  Sanscrìt  Literatur.,  p.  403. 

3)  Riiys  Davids.  Dkdogues  of  Bua.,  p.  168. 
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(IX-X  secolo)  nel  suo  Commento  a  Manu  II.  10-11.  Per  coloro,  che 
sprezzano  la  Qruti  e  la  Smrti,  seguendo  le  norme  della  dialettica  Me- 
dhatithi  intende  i  Bauddha  e  i  Carvaka.  «  Relying  on  the  atheistic 
institutes  of  reckoning  such  as  these  of  the  Bauddhas  and  Càrvàkas  » 
traduce  il  Biihler. 

Nàràyana  e  Kullukabhatta,  l'uno  del  XIV,  l'altro  del  XV  secolo 
intendono  invece  semplicemente  quelli,  che  si  fondano  sulle  argo- 
mentazioni contrarie  al  Veda. 

Con  queste  testimonianze  mettiamo  per  ragioni  cronologiche 
quella  di  Haribhadra. 

L'origine  di  questo  nome  e  la  ragione  della  sua  fortuna  è  in  una 
leggenda  del  M.  Bh.:  come  opinò  Morder  Williams,1)  e  non  come 
vorrebbe  Max  Miiller,2)  che  ricounette  Carvaka  a  Carva,  dato  come 
sinonimo  di  Buddha  da  fiàlacàstrin  nella  prefazione  alla  sua  edizione 
della  lvasika.  L'autorità  su  cui  si  fonda  M.  Muller  è  troppo  tarda. 
I  Carvaka  si  presentano  come  distinti  dai  Buddhisti.  sebbene 
abbiau  con  essi  punti  di  contatto,  e  il  nome  di  Càrvaka  sia  stato 
dato  a  questi  dai  brahmani  ortodossi,  in  segno  di  disprezzo.  We 
must  be  careful  not  to  identify  the  characters  of  the  epic  too 
quickly  with  special  names,  »  scrivi'  l'Hopkins,  parlando  degb" 
eretici  e  potremmo  estendere  questo  avvertimento  ai  commentatori 
di  Manu,  che  si  riferiscono  a  proposito  degli  stessi  passi  a  sette 
diverse. 

Nel  M.Bh.  XII.  38.  ci  si  presenta  la  figura  di  un  Rakshaso  Car- 
vaka, che  maledice  Judhishthira,  proprio  nel  giorno  del  suo  trionfo, 
travestito  da  brahmano  e  parlando  a  nome  di  tutti  i  brahmani,  e  lo 
maledice  per  una  ragione  giustissima  e  santa,  perchè  egli  ha  ucciso 
i  suoi  congiunti.  I  brahmani,  riconosciuto  in  lui  un  Rakshaso,  dopo 
il  primo  momento  di  stupore,  lo  ardono  collo  loro  maledizioni. 

Questo  passo  è  probabilmente  interpolato.  Xell'adhyaya  seguente 
vediamo  questo  stesso  Rakshaso  morire  ancora  per  le  maledizioni  dei 
brahmani,  ma  per  ragioni  affatto  diverse.  In  ambedue  gli  adhyàya 


')  Monili;  Williams,  Indimi    Wisdom,  p.  162. 
»    M.  MOllbk.  Six  Systems  <>f  imi.  Phy.,  p.  99. 
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Càrvaka  è  rappresentato  come  un  nemico  dei  brahmani  e  muore  per 
essersi  opposto  ad  essi. 

È  probabile  quindi  che  la  figura  di  questo  Rakshaso  vivesse  nella 
tradizione  come  quella  di  un  aceri-imo  nemico  dei  brahmani  e  che  lo 
si  considerasse  sostenitore  e  maestro  di  quanti  loro  si  opponessero. 
Anche  questo  passaggio  potè  essere  favorito  da  ragioni  etimologiche. 
Càrvaka  dividesi  in  cara  e  vaka  e  viene  a  significare  colui,  che  ha 
massime  gradevoli  a  sentirsi1).  Dolci  davvero  dovevan  riuscire  le 
massime  del  Càrvaka  ad  orecchie  assuefatte  alle  voci  austere  degli 
asceti  predicanti  il  dolore  dell'esistenza  e  la  rinuncia. 

Riassumendo  dei  tre  nomi,  che  indicano  la  setta  materialista  In- 
diana, il  più  generale  e  antico  è  quello  di  Nastika;  accanto  ad  esso 
e  come  equivalenti  ad  esso  in  periodo  post-epico,  sotto  l'influenza  del 
buddhismo  e  di  leggende  antiche  si  formarono  quelli  di  Lokàyatika 
e  di  Càrvaka.  Tutti  e  tre  sembrano  indicare  la  stessa  cosa,  cioè  il  ma- 
terialismo pratico,  in  quanto  specialmente  si  oppone  alla  religione  e 
ai  suoi  ministri. 

1  Nastika,  come  i  Lokàyatika  e  i  Carvaka,  non  sono  materialisti 
teorici.  Il  vero  materialismo  teorico  Indiano  si  trova  nella  Nlti. 

Nel  secolo  XIV  Madhava  per  intenti  suoi  speciali  attribuì  a  que- 
sto materialismo  pratico  alcune  teorie  in  armonia  con  esso,  sebbene 
ad  esso  non  dovute,  e  compose  il  sistema  dei  Càrvaka,  che  ha  il  primo 
posto  nell'opera  sua. 

Se  però  fu  il  primo  a  dare  del  sistema  una  esposizione  compiuta 
non  fu  il  primo  ad  attribuire  ai  Càrvaka  un  insieme  di  dottrine. 

Confrontando  gli  accenni  del  Prabodhacandrodaya  e  del  Shaddar- 
canasamuccayasutra,  due  opere  appartenenti  probabilmente  alla  stessa 
epoca,  coll'esposizione  di  Màdhava,  vediamo  aggiunte  da  Madhava  la 
parte  logica  e  la  dottrina  degli  Svabhavika.  Onde  possiam  dire,  che 
per  primo  si  attribuì  ai  Carvaka,  che  ancora  non  avevano  assunto 
questo  nome,  ma  che  chiamavansi  Nastika,  la  dottrina  della  identità 
dell'anima  col  corpo,  (M.  Bh.  218)  dottrina,  che  s'innestò  sulla  parte 
negativa  antibràhmanica  e  su  quel  materialismo  pratico  e  della  vita, 


')  Cfr.  Dizionario  di  Pietroburgo. 
Jnn.  S.N. 
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che  vedemmo  proprio  dei  Nastika.  Quindi  si  attribuì  loro  la  parte 
etica,  il  piacere  come  unico  fine  dell'  uomo,  come  troviamo  nel  Prabo- 
dha  ecc.  e  nel  Shaddarcana,  e  in  un  passo  della  Saiikhyatattvakau- 
mudì,  opere  tutte,  che  vanno  dal  X  al  XII  secolo.  Per  ultimo  furono 
aggiunte  al  sistema  la  confutazione  dell'alluminia  come  mezzo  di  co- 
noscenza e  la  dottrina  degli  Svabhfivika. 

Non  possiam  dire  se  Madhava  sia  stato  il  primo  a  far  questo, 
solo  osserviamo,  che  mentre  per  gli  altri  sistemi  egli  cita  le  fonti,  di 
cui  si  serve,  pei  Carvaka  non  cita  die  i  sutra  di  Brhaspati,  il  mitico 
fondatore  del  sistema1). 

L'esistenza  di  questi  sutra  è  del  resto  molto  dubbia,  Hall  ne 
fece  lunghe  ricerche  in  India,  ma  nò  egli,  nò  altri  riuscì  a  trovarli,1) 
cosa  strana,  trattandosi  di  un  personaggio  famoso  e  del  fondatore  di 
uuo  dei  sistemi  più  spesso  ricordati  e  più  acremente  combattati. 

La  mancanza  di  un  testo,  l'aver  per  fondatore  un  personaggio 
mitico,  convalidano  sempre  più  la  nostra  opinione  sull'origine  e  la 
natura  del  sistema  dei  Carvaka. 


')  Hall.  A  rontribution  towards  un  Index  fo  the  Bibliography  ofthe  lini. 
Ph.  Syst.  Calcutta,  1859.  p.  162. 
/.  B.  A.  S.  voi.  XIX.  p.  314. 


Capitolo  VII. 
La  questione  di  Brhaspati. 

Brhaspati  è  indicato  da  Madhava  come  il  fondatore  del  sistema 
dei  Carvaka,  e  il  fatto,  che  prima  di  Madhava,  nell'opera  di  Ananda- 
giri  troviamo  i  Lokayatika  col  nome  di  Barhaspatya1)  ci  prova  che 
già  nella  tradizione  letteraria  e  popolare  del  secolo  XIV  Brhaspati 
era  indicato  come  capo  dei  Carvaka.  Come  mai  Brhaspati,  il  purohita 
d'Indra,  che  personifica  il  brahmano  di  fronte  allo  kshatriya,  è  dive- 
nuto il  fondatore  del  sistema  più  antibràmauico,  che  pensar  si  possa? 

Le  spiegazioni  date  non  soddisfano.  M.  Muller  osserva:  «  We  may 
possibly  account  for  this  by  refemng  to  the  Bràhmanah  and  Upani- 
shads,  in  which  Brhaspati  is  represented  as  teaching  the  demons  bis 
pernicious  doctrines,  not  for  their  benefit,  but  for  their  own  destru- 
ctiou  »  2)  e  continua  «  If  then  in  the  Upanishads  already  Br.  was 
introduced  for  the  purpose  of  teaching  wrong  and  unorthodox  opinions 
we  may  possibly  be  able  to  understand  how  liis  name  carne  to  cling 
sensualistic  opinions  and  how  at  last  however  he  was  held  respon- 
sible  for  theni  » .  Ma  perchè  nelle  Upanishads  si  scelse  Brhaspati  a 
maestro  dei  demoni?  Questa  scelta  occorre  spiegai-.'. 

Inoltre  l'idea  di  perdere  i  demoni  coll'iiieegnar  loro  false  dottrine 
non  è  un'idea  primitiva,  è  dovuta  a  un  periodo  seriore  quando  dot- 
trine eterodosse  si  son  formate  accanto  alle  ortodosse,  e  si  è  sentito 


')  Vedi  Wilson.  Eeligious  Seets  of  the  Hindtis.    Works  <>f  Wilson,  I, 
p.  22,  1861. 

'■)  MOLLER.  Six  Systems,  p.  95. 
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il  bisogno  di  combatterle,  dichiarandole  demoniche  e  conducenti  a 
rovina. 

Insostenibile  poi  mi  pare  l'opinione  del  Macdouell,  che  vede  in 
questo  porre  a  capo  del  sistema  materialistico  per  eccellenza  il  puro- 
hita  d'Indra  «  a  touch  of  irony  » .  «  Eveu  iu  the  attributi on  of  Càrvaka 
text-book  to  Brhaspati  the  name  of  the  preceptor  of  the  gods  a  touch 
of  irony  is  to  be  detected  the  religion  of  the  Brahmanas  receives  a 
severe  handling. ')  »  Già  il  Unir  aveva  trovato  l'esposizione  di  Ma- 
dhava  «  satirical  and  clever  »,  Macdouell  va  più  in  là  e  scopre  anche 
l'ironia. 

La  soluzione  della  questione  va  cercata  nell'indole  stessa  di  Brha- 
spati, nella  natura  dell'ufficio,  che  egli  occupa. 

Sul  Brhaspati  Vedico  discordi  sono  le  opinioni.  Chi  vi  vede  una 
faccia  di  Agni,  chi  un  dio  lunare,  recentemente  il  dott.  Otto  Strauss 
dimostrò  in  modo  esaurienti'  •  dass  Brhaspati  eine  geschlossenere  Eige- 
nart  besitztals  die.  eine  Seite  Agni's  oder  cine  Nuancedes  Mondgottes 
zu  sein,  »  -)  e  siamo  con  lui.  quando  scrive  «  Brhaspati 's  Wesen  Liegi 
in  der  Verkòrperung  des  Brahman,  in  seiner  doppelten  Erscheinungs- 
form,  als  heilige  Formel  und  als  der  vom  ZauberQuidum  erfullte  Prie- 
ster».  La  posizione  di  Brhaspati  è  già  chiara  nel  HV.  Egli  è  già  nel 
RV  il  divino  rappresentante  dei  brahmani. 

«Brhaspati  est  dójà  dansleRV.ledivin  représentantdesBràhma- 
nes.  Le  Brahmano  est  surtout  celui,  qui  possedè  le  Brahman,  la  for- 
mule sacróe  et  magique,  destinée  à  devenir  plus  fard  le  principe  d'où 
ornane  l'univers.  et  eu  me  me  temps  le  chantre  par  excellence.  Il  est 
eu  outre  le  sage,  le  savant  et  enfia  celui,  qui  dans  la  société  dispute 
au  guerrier  le  premier  rang.  Je  crois  que  nous  avons  là  les  trois  mar- 
ques  distiuctives  de  Brhaspati. 


')  Macdonell.  Sanscrit.  Literatur.  p. 

Così   l'idea  che  l'interpretazione  del  Vedanta-Sutra  di  Caùkara  I 
un  pervertimento  del  Veda,  e  cosi  i  Sùtra  di  Bàdarayana. 

Cosi  quella  che  il  buddhismo  fosse  opera  di  Vishnu  inteso  alla  (listni- 
zione  dei  miscredenti.  Cfr.  M,  Moller.  Six  Systems,  p.  459. 

2)  Otto  Stkai  ss.  Brhaspati  im  Veda,-p.  13.  Leipzig  1905. 

3j  0.  Strauss.  Op.  cit.  p.  41. 
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«  I.  Brhaspati  est  le  possesseur  du  Brahman  et  le  ehautre  divin 
par  excellence. 

«  II.  Brhaspati  est  le  sage,  le  savant. 

«  III.  Brhaspati  en  sa  qualité  de  représentant  des  Bràhmanes, 
dispute  à  Indra,  représentant  des  guerriere  le  premier  rang  dans 
le  del»  l). 

Queste  le  caratteristiche  principali,  Indra  è  il  dio  guerriero, 
Brhaspati  il  protettore  dei  brahmani.  L'ufficio  di  purohita,  osserva 
bene  lo  Strauss,  è  dovuto  all'essenza  stessa  del  carattere  di  Brha- 
spati. 2) 

Ora  basta  pensare  all'importanza  grandissima  di  crii  est'  ufficio, 
la  più  alta  meta,  cui  un  brahmano  potesse  mirare  3)  e  all'indole 
stessa  di  osso  per  capire  come  Br.  abbia  potuto  a  poco  a  poco  di- 
venire il  capo  dei  materialisti  Indiani. 

Tutta  la  potenza  dei  brahmani  è  dovuta  all'  ufficio  di  purohita, 
scrive  il  Lassen.  4)  Quest'ufficio  era  eminentemente  politico,  il  pu- 
rohita doveva  conoscer  le  leggi  e  la  scienza  di  governo,  consigliare 
il  re  in  tutti  gli  affari  dello  stato,  e,  come  già  osservammo,  in  un 
campo  solo  gl'Indiani  procedettero  liberi  da  ogni  pregiudizio,  gui- 
dati unicamente  dalla  vista  di  un  fine  e  decisi  a  raggiungerlo  con 
tutti  i  mezzi  leciti  e  illeciti,  nel  campo  della  politica. 

La  politica  teneva  l'uomo  avvinto  alla  terra,  il  brahmano,  che 
copriva  uffici  politici,  doveva  giudicare  tutto  da  un  punto  di  vista 
umano,  gì' interessi  materiali  acquistavano  ai  suoi  occhi  importanza 
maggiore  che  i  morali,  ed  egli  doveva  sentirsi  pronto  a  sacrificar 
questi  a  quelli.  Brhaspati  fu  consacrato  dalla  tradizione  capo  dei 
materialisti,  perchè,  come  purohita,  personificava  la  politica  brah- 
maniea,  quanto  cioè  v'  era  di  più  opposto  agli  ideali  ascetici  di 
rinuncia. 

Il  carattere  umano  del  resto  è  quello,  che  prevale  in  lui  fino 
dai   tempi  Vedici.  Egli  protegge  gli  uomini  pi i   da  ogni  pericolo, 


1)  C.  Formichi.  Le  dieu  BrTiaspati,  Paris  1898,  p.  4. 

2)  Strauss.  Op.  cit.  p.  43. 

')  Oldbnbbkg.  lì.  d.   V.  p.  376. 

«)  /.  A.  K.  I,  p.  902. 
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da  ogni  sventura,  dalle  maledizioni  e  dagli  influssi  maligni,  li 
benefica  con  ricchezze  e  prosperità,  prolunga  loro  la  vita,  è  in- 
somma una  divinità  benefica,  tanto  benefica,  da  esser  considerata 
come  padre.  l) 

Egli  è  inoltre  autore  di  nìticàstra  e  come  tale  è  maestro  di  Quka 
(MBh.  XII  334)  e  di  Uparicara  Vasu  (MBh.  XII  336),  è  citato  come 
autorità  assieme  a  TJcanas  da  Kamandaki  nel  suo  Nitisàra. 

1  suoi  ammaestramenti  sono  soprattutto  d'indole  politica  e  con- 
nessi al  suo  ufficio  di  purohita.  Così  egli  prova  la  necessità  che 
vi  sia  un  re  (MBh.  XII  68),  dimostra  quale  ne  sia  il  dharma 
(MBh.  XII  21),  quali  siano  i  mezzi,  di  cui  si  deve  servire,  onde 
annientare  il  nemico  (MBh.  XII  103),  come  sia  importante  il  ricor- 
rere alla  dolcezza,  (Càntva)  (MBh.  XII  84)  e  il  cattivarsi  i  Brah- 
mani con  doni  specialmente  di  terra;  e  il  dono  della  terra  è  il  dono 
per  eccellenza  (MBh.  XIII  62). 

Possiam  dire  che  una  serie  di  massime  a  lui  attribuite,  esi- 
stevano nella  tradizione,  e  facevan  parte  della  sapienza  popolalo. 
Alcune  appunto  di  queste  sentenze,  d'indole  pratica,  ispirato  all'e- 
donismo più  grossolano,  troviamo  citate  da  Màdhava  e  da  Nìla- 
kantha  come  i  surra  di  Brhaspati. 

Kesterebbe  a  spiegare  come  mai  gli  fossero  attribuiti  quei  sutra, 
d'indole  apertamente  empia  e  antibràhmanica.  Credo  che  lo  si  possa 
tenendo  presenti  due  fatti: 

I.  che  questi  sutra  furono  attribuiti  a  Brhaspati  relativamente 
tardi,  quando  la  figura  del  purohita  d' Indra  era,  impallidita,  agli 
occhi  dei  dotti  e  quasi  scomparsa,  come  quella  di  altre  divinità 
Vediche,  dalla  coscienza  popolare. 

II.  L'opposizione  di  due  correnti  nel  seno  stesso  del  brahma- 
nesimo,  la  corrente  mistica  e  ascetica  e  quella  tradizionale  e  uffi- 
ciale, rappresentate  l'ima  dai  brahmani  di  convinzione  e  di  studio, 
l'altra  dai  brahmani   di  professione. 

Manu  stesso  del  resto  associa  i  re,  gli  kshatriya  i  purohita  e 


Macdonell.  Vedic  Mythology,  p.  103. 
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quei  che  godono  nelle  dispute,  e  li   considera  come   appartenenti 
alla  classe  media  o  ràjasika: 

rajànas  ksliatriyàccaiva  rajfiàm  caiva  purohitah    | 
vadayuddhapradhàuàcca  madhyama  ràjasi  gatih   | 

Mdr.  XII,  46  (ed.  Jolly). 


Capitolo  Vili. 
Il  materialismo  e  la  filosofìa  nel  periodo  post-epico. 

La  tendenza  materialista  fu  iti  quest'epoca  favorita  da  circo- 
stanze speciali  d'indole  religiosa  e  politica.  Tra  le  prime  ha  un 
posto  importantissimo,  come  osservammo,  il  buddhismo,  che,  cac- 
ciato dall' India,  vi  lasciò  però  un'orma  incancellabile.  Traleseconde 
mettiamo  l'assolutismo  monarchico,  che  pesò  sull'India,  grave  di 
una  tradizione  più  volte  secolare 

Nell'assenza  di  ogni  lotta  politica,  che  non  fosse  di  interessi 
dinastici,  sotto  il  peso  della  restaurazione  br&hmanica,  in  condi- 
zioni economiche  relativamente  fiorenti,  il  popolo  Indiano  non  senti 
piìt  quella  sete  prepotente  d'idealità,  che  aveva  ispirato  i  suoi  pen- 
satori nelle  età  precedenti,  si  ripiegò,  come  il  popolo  Greco  all'e- 
poca Alessandrina,  sopra  sé  stesso,  e  non  fece  che  elaborare  (pianto 
aveva  creato;  solo,  quello  che  con  un  lampo  di  genio,  uella  sua 
giovinezza  aveva  raggiunto  divinando,  raggiunse  ora  col  lavoro  lati- 
coso  dell'analisi  minuta,  rifacendo  a  passo  a  passo  quella  via,  che  prima 
aveva  di  un  tratto  percorsa.  Le  dottrine  filosofiche,  che,  come  di- 
cemmo, erano  appena  abbozzate  nel  periodo  epico,  divengono  veri 
e  proprii  sistemi,  e  i  sistemi  tanto  gli  ortodossi  che  gli  eterodossi, 
hanno  tutti  un'impronta  comune,  così  che  si  posson  dire  figli  dello 
stesso  tempo.  Tutti  hanno  impresso,  qual  piò  qua!  meno,  un  carat- 
tere razionalistico. 

Tutto  deve  esser  spiegato  eolla  ragione.  Non  più  la  fede  spon- 
tanea e  cieca  dei  primi  tempi,  se  si  ammette  la  rivelazione,  se  si 
h  i   tede   nel    Veda,  questa  rivelazione,  questa  fede  devon  esser   ino- 
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strato  ragionevoli.  Alcuni  sistemi  anzi  le  negano  affatto,  e  col  solo 
aiuto  delia  ragione,  tentano  la  spiegazione  dell'universo. 

Già  abbiam  visto  come  i  Càrvàka,  il  sistema  materialista  per 
eccellenza,  negassero  Dio,  non  tanto  come  creatore  e  signore  del- 
l'universo quanto  perchè  con  esso  negavano  ogni  principio  spiri- 
tuale e  trascendente. 

Il  Sànkhya,  benché  non  neghi  apertamente  Dio,  pure  ne  fa  a 
meno  nella  sua  concezione  cosmica,  e  in  alcune  dottrine  ha  un  carat- 
tere materialistico;  onde  possiam  dire  col  Garbe,  l)  che,  se  non  ab- 
biamo il  diritto  di  indicare  il  Sànkhya  come  un  sistema  materia- 
lista, non  possiam  negare  che  in  esso  spiri  un  soffio  più  materia- 
lista, che  spiritualista. 

Nel  Sànkhya  per  la  prima  volta  si  manifesta  l' indipendenza  e 
la  libertà  dello  spirito  umano  e  la  piena  fiducia  di  esso  nelle  sue 
forze.  2)  Il  fatto  stesso  che  esso  sorge  contrapponendosi  al  Vedanta  in- 
dica il  suo  carattere.  Il  suo  punto  di  partenza  è  la  separazione 
netta  fra  lo  spirituale  e  il  materiale,  e  il  concepire  qaest'  ultimo 
come  la  eausa  di  tutto  quanto  avviene  nel  mondo  esterno  e  in- 
terno, eccetto  che  dell'anima.  Per  questo  esso  è  il  sistema  realista 
per  eccellenza. 

La  percezione  di  un  oggetto,  a  condizione  che  i  sensi  del  per- 
cipiente  siati  sani,  è  per  il  Sànkhya  prova  della  realtà  dell'og- 
getto. 3) 

Il  Sànkhya  respinge  perfino  1'  atomismo  del  Vaicoshika,  come 
quello,  che  tende  a  ridurre  il  reale  a  un  insieme  di  atomi  infiniti. 
I  tanmàtra  sono  qualche  cosa  di  diverso  dagli  atomi  eterni  ed  in- 
finiti della  filosofia  Vaiceshika,  del  Xyaya  e  del  Jainismo.  4) 

Non  solo  reale  è  la  materia,  ma  eterna,  indistruttibile.  L'eter- 
nità e  indistruttibilità  della  materia  si  può  dire  una  dottrina  antica 
quanto  il  Sànkhya.  5)   «  Ex  nihilo  nihil  fit  »   e  il  Sànkhya  si  op- 


')  Garub.  Sànkhya  phUosopMe,  p.  197. 

2)  Garbe.  Op.  cit.  p.   127. 

3)  Garbe.  Op.  cit.  p.  203. 

*)  Garbe.  Op.  cit.  i>.  237-38. 
5)  Garbe.  Op.  cit.  p.  232. 
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pone  così  alla  creazione  intesa  nel  senso  teologico,  come  il   pro- 
dotto di  nn  atto  creativo. 

Ogni  effetto  ha  in  sé  la  sua  causa,  abbiam  così  l'identità  della 
causa  e  dell'effetto  (Kàrya-karanà'bheda).  ') 

Tutto  si  riporta  a  cause  fisiche,  il  lato  mirabile  della  teoria 
dei  tre  guna  è  appunto  il  far  risalire  l'individualità  umana  a  cause 
fisiche.  2)  L'Ahankara  potrebbe  equivalere  alla  nostra  coscienza,  se' 
non  fosse  un  principio  puramente  materiale.  3) 

Quanto  alla  morale  essa  per  il  Sankbya  si  riduce  a  un  deter- 
minismo meccanico.  4)"  I  processi  psichici  sono  concepiti  come  mec- 
canici,  elevati  a  coscienza  solo  per  la  forza  spirituale  dell'anima.  5) 
La  responsabilità  morale  è  lasciata  all'individuo  solo  per  una  con- 
traddizione. 

La  materia  originaria  non  è  concepita  come  qualche  cosa  di 
caotico,  ma  come  qualche  cosa  di  fisso  e  di  determinato,  da  cui 
viene  con  regolare  sviluppo  tutto  il  mondo  e  in  cui  tutto  il  mondo 
si  riassorbe.  6) 

Se  consideriamo  i  sei  sistemi  come  il  frutto  del  cristallizzarsi 
della  ricerca  materialista,  seguendo  Monier  Williams,  7)  dobbiam 
dire  che  il  Sàùkhya  è  senza  dubbio  quello  di  essi,  in  cui  questo 
processo  di  cristallizzazione  è  stato  più  compiuto  e  perfetto. 

Monier  "Williams  passa  a  rassegna  i  punti  principali,  a  cui  ar- 
riva e  su  cui  si  fonda  il  Bràbmanesimo  razionalista,  pensiamo  sia 
meglio  invece  cercare  quei  punti,  che,  anche  se  ammessi  da  pochi, 
indichino  fin  dove  questo  razionalismo  si  ì  spinto  e  ne  mostrino 
meglio  il  carattere  e  il  significato. 

Una  delle  dottrine  più  caratteristiche  del  materialismo  occiden- 
tale è  la  teoria  degli  atomi.  Questa  teoria  troviamo  anche  in  India 


')  Garbb.  Op.  cit.  p.  130. 

2)  Garbe.  Op.  cit.  p.  216. 

3)  Garbb.  Op.  cit.  p.  207. 

4)  Garbe.  Op.  cit.  p.  251. 

5)  Garbe.  Op.  cit.  p.  51. 

6)  Garbe.   Op.  cit.  p.  19. 

,)  Monier  Williams.  Indiati   Wisdom,  p.  61. 
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ma  con  un  significato  storico  e  filosofico  affatto  diverso,  tanto  di- 
verso da  far  ritenere  erroneo  qualunque  avvicinamento  fra  Canada 
e  Democrito,  e  da  farci  muovere  la  domanda:  Può  l'atomismo 
Indiano  esser  considerato  come  una  dottrina  materialista?  Bisogna 
anzitutto  vedere  come  sia  sorto  e  che  posto  abbia  nei  sistemi,  che 
lo  propugnano. 

Tanto  il  Nyàya  che  il  Vak,'eshika  hanno  un  intento  morale,  il 
loro  fine  è  etico,  come  quello  di  tutti  i  sistemi  Indiani.  Essi  si 
propongono  di  liberar  l'uomo  dalle  miserie  dell'esistenza,  di  fargli 
raggiungere  il  sommo  bene.  Il  vero  mezzo  per  ottener  questo  in- 
tento è  la  retta  conoscenza  delle  cose.  Di  qui  tutta  una  teoria 
della  conoscenza  e  una  classificazione  delle  cose  rispetto  al  come 
posson  essere  conosciute*  L'oggetto  della  conoscenza  può  essere 
positivo  o  negativo,  onde  due  padartha  o  categorie  come  inesatta- 
mente possiamo  tradurre.  Fra  gli  oggetti  positivi  del  conoscere 
alcuni  sdii  conosciuti  come  proprietà,  nitri  come  sostanze.  Tra  le 
proprietà  alcune  sono  universali,    altre  particolari. 

Tra  le  particolari  alcune  sono  stabili  altre  momentanee.  Le 
sostanzi,'  poi  sono  terra,  acqua,  luce,  aria,  eteri',  tempo,  spazio  ma- 
nas  e  buddhi. 

Di  queste  nove  sostanze  quattro  sole  sono  atomiche,  terra,  acqua, 
luce  e  aria  e  posson  essere  eterne  e  non  eterne,  eterne  in  quanto 
sono  costituite  di  atomi,  non  eterne  in  quanto  sono  prodotti.  Gli 
atomi  furono  ammessi  da  Canada  appunto  per  spiegare  questa  eter- 
nità e  non  eternità  del  mondo.  La  sua  dottrina  è  una  dotti-ina 
realista.  Ammessa  la  realtà  del  mondo,  come  spiegarne  la  transi- 
torietà? Ogni  cosa  visibile  è  composta  di  parti,  ogni  oggetto,  clic 
ha  parti  è  divisibile  in  esse,  possiam  così  arrivare  a  parti  piccole 
quanto  si  vogliono.  Ma  questa  divisibilità  deve  avere  un  limite, 
questo  limite  è  l'atomo.  Il  Manas è  un  atomo,  la  buddhi  no,  il  manas 
rende  possibile  i  rapporti  della  buddhi   cogli  oggetti  ilei   sensi. 

Siamo  dunque  ben  lontani  dall'atomismo  di  Democrito  e  di 
Leucippo.  La  teoria  atomica  Indiana,  il  parainànuvàda,  non  ci  offre 
una  spiegazione  di  tutto  l'universo,  fu  trovata  per  spiegare  la  tran- 
sitorietà  di   certe  sostanze    ed  è    strettamente   connessa    coll'evolu- 
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zione,  e  la  forma  ultima  delle  prime  quattro  tra  di  esse.  l)  Delle 
altre  cinque  etere,  tempo,  spazio,  manas  e  buddhi,  il  manas  solo 
avendo  imo  spazio  limitato  può  agire,  le  altre  uon  possono  mai 
essere  in  movimento,  perchè  sono  considerate  come  pervadenti  tutto. 
Nel  fatto  che  la  buddhi  è  menzionata  assieme  ad  altre  sostanze  come 
la  terra,  l'acqua,  l'aria  ecc.,  vorrebbe  Vasudev.  Athalye  derivare 
la  tendenza  materialista  del  sistema  «  Nothing  can  show  better  the 
materialistic  tendency  of  Nyàya  philosophy  tlian  this  inclusion  of 
spirit  under  the  sanie  category  as  dead  matter  » .  2)  Vasudev.  Athalye 
non  badò  al  criterio  con  cui  questa  inclusione  è  fatta. 

Si  trattava  di  una  classificazione  del  conoscibile,  e,  fra  le  cose 
conoscibili,  v'era  la  buddhi  conosciuta,  come  sostanza  si  badi  o 
non  come  proprietà,  come  vorrebbero  i  materialisti,  e  per  questa  ra- 
gione fu  posta  fra  le  sostanze  (dràvya).  Tenendo  presente  questo 
criterio  ci  si  spiega  anche  perchè  la  filosofia  Nyava  e  Vaiceshika 
abbia  escluso  Dio.  Gotama  e  Kanada  hanno  eseluso  Dio,  come  giu- 
stamente pensa  Vasudev.  Athalye,  s)  non  come  non  esistente,  ma 
come  al  di  fuori  e  al  di  sopra  del  mondo  fenomenico  oggetto  prin- 
cipale del  loro  sistema. 

Garbe  4)  crede  invece,  che  i  due  sistemi  in  origine  siano  stati 
atei.  Per  essi  la  materia  sarebbe  stata  eterna,  le  anime  eterne,  e 
il  Karma  avrebbe  legando  quella  a  queste,  prodotto  il  mondo. 

Il  paramanuvada  ha  una  parte  affatto  secondaria  nel  Vaiceshika, 
e  non  può  esser  paragonato  all'atomismo  Greco. 

La  diversità  delle  due  concezioni  è  dimostrata  anche  dalla  di- 
versa fortuna  di  esse,  ossia  dal  loro  diverso  significato  storico. 
Mentre  l'atomismo  Indiano  fu  una  concezione  sterile,  concezione 
fecondissima  fu  quello  Ellenico.  Questo  fu  realmente  una  concezione 
materialista,  che  tentò  di  spiegare  la  materia  colla  materia,  e  di 
dare  una  spiegazione  meccanica  dell'universo.  Quello  fu  una  par- 


'J  Cfr.    Tarkasarigraha    di   Axnambhatta   by  Vasavanta  Vàsudev. 
Athalye.  Bombay  1897,  p.   118-119  e  segg. 
2)  Vasudev.  Athalye.   Op.  cit.  p.  137. 
3j  Vasudev.  Athalye.  Op.  cit.  p.  137. 
*)  Garbe.  Beitriigezur  Indischen  Kulturgeschichte,  Berlin  1903,  p.  93. 
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ticolare  dottrina  di  un  sistema  critico,  nel  senso,  che  questa  parola 
ha  preso  dopo  Kant. 

La  filosofìa  Vaieeshika  in  fatti  istituisce  un  esame  della  ragione 
umana,  procedendo  per  via  di  osservazione  dal  noto  all'  ignoto,  indi- 
candoci le  cose  non  nell'essenza  loro,  ma  come  vengon  conosciuto, 
e  pone  il  problema  della  conoscenza  come  problema  fondamentale 
del  sapere.  Kanàda  più  che  l'Epicuro  fu  il  Kant  dell'India. 

Il  materialismo  Indiano  fu  soprattutto  un  materialismo  etico. 
GÌ'  Indiani  non  concepirono  mai  lo  studio  del  fatto  in  sé,  oggetti- 
va monte  considerato.  Il  fatto  di  per  sé  non  aveva  ai  loro  occhi 
alcun  valore.  Essi  mirarono  alle  leggi  generali,  regolatrici  del  mondo 
fenomenico  come  del  mondo  morale,  e  alcune  di  queste  leggi  am- 
misero tanto  ciecamente,  che  finirono  a  far  parte  integrante  della 
loro  psiche  stessa.  Quando  le  negarono,  si  sentirono  come  paraliz- 
zati, impossibilitati  a  procedere  senza  di  esse  e  dovettero  arrostarsi 
alla  semplice  e  sterile  negazione.  Concetti  comi'  quelli  del  dharma, 
del  karma,  del  Samsara,  la  credenza  nel  Veda,  uella  potenza  ma- 
gica costituirono  l'atmosfera,  entro  cui  visse  Io  spirito  dell'India 
antica,  fuori  di  essa  si  trovò  ridotto  ali" impotenza. 

Il  sistema  dei  Carvaka  si  risolse  in  una  negazione  e  poca  o 
nulla  fu  la  sua  parte  positiva  appunto  perchè  esso  cominciò  col 
negare  quei  concetti  fondamentali,  che  dicemmo.  La  politica.  (Xiti) 
che  si  svolse  appunto  in  basi;  a  quei  concotti  ebbe  invece  largo 
sviluppo. 

Per  l'indole  stessa  sua  essa  doveva  partire  dall'esperienza  e 
min  da  concetti  astratti. 

«  Tutta  la  politica,  scrive  C.  Formichi,  ')  si  riduceva  (por  gl'In- 
diani) a  un  codice  di  massime  e  di  regole  tendenti  a  formare  un 
ottimo  principe,  a  scaltrirlo  nei  mozzi  atti  a  promuovere  il  benes- 
sere e  la  prosperità  dei  sudditi.  Ed  infatti  un  trattato  Indiano  di 
politica  è  in  realtà  un  libro  di  precotti  indirizzati   al   principe». 

Quindi  non  una  discussione  generale  sui  principi  della  politica, 
ma  una  intonazione  didattica,  e  speciale. 


')  C.  Formichi.  Gl'Indiani  e  la  loro  scienza  polìtica,  Bologna,  1899, 
p.  51. 
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Non  è  però  difficile  trarre  da  fatti  speciali  le  norme  generali, 
data  la  felicità  non  comune  degli  scrittori  Indiani  a  riassumere  in 
una  sentenza  tutta  una  dottrina.  Un  insegnamento  teorico  sarebbe 
stato  inutile,  l'esperienza,  che  rimase  sterile  nel  sistema  dei  Car- 
vaka,  non  riuscendo  a  porre  lo  studio  oggettivo  della  natura,  co- 
stituì nella  (Nlti),   il  fondamento  della  scienza  politica. 

Sull'origine  della  politica  (Nìti)  così  si  esprime  M.  Kerbaker  :) 
«  La  sukshmata,  cioè  sottigliezza,  che  è  quanto  dire  ambiguità,  in- 
consistenza, instabilità  del  dharma,  ossia  del  diritto  teorico,  è  tale 
faccenda  da  giustificare  in  molti  casi  l'uso  che  altri  faccia  pel 
proprio  tornaconto  di  tutti  i  mezzi,  che  la  natura  e  la  fortuna  gli 
abbiati  posto  fra  le  mani. 

Il  dharma,  come  corpo  di  dottrina  giuridica,  si  fa  tuttavia  va- 
lere, ma  trasformandosi  in  una  scienza  nuova,  quella,  che  ha  per 
iscopo  Partila,  ossia  l'utile,  la  scienza  dei  successi  umani,  la  quale 
dalla  ricognizione  dei  fatti  compiuti  deduce  principii,  assiomi,  e 
insegnamenti  particolari  ».  E  ricordato,  «.che  sul  diritto  della  forza, 
istituito  come  norma  direttiva  della  giustizia  umana,  si  fa  questione 
in  più  luoghi  del  MBh.,  al  principio  della  seconda  parte  del  MBh., 
ove  il  vecchio  Bhlshma,  spiegando  al  rogai  nipote  Judhishthira  il 
suo  testamento  politico,  gli  squadra  dinanzi  la  gran  sentenza  «  Sul 
diritto  a  mio  avviso  prevale  la  forza  e  dalla  forza  procede  il  Diritto; 
il  Diritto  ha  il  suo  sostegno  nella  forza  come  la  famiglia  dei  viventi 
nella  madre  terra»,  nota,  l'illustre  Sanscritista: 

«  Di  osservazioni  e  conclusioni,  che  consuonano  a  questa  dot- 
trina, sono  tessuti  i  veri  e  propri  trattati  di  politica,  quale  ad 
esempio  il  classico  Nitisara  di  Kàmandaki,  dove  gli  uffici  del  prin- 
cipe si  vedono  dedotti  dal  naturale  stato  di  guerra,  in  cui  versa 
ogni  società  umana,  e  definiti  con  senteuze  recise  e  crude,  che 
molto  arieggiano  quelle  del  Machiavelli  e  dell'  Hobbes  » . 

Le  opere  di  politica  paragonate  alle  altre  presentano  gran  libertà 
di  pensiero,  libertà  di  pensiero  intesa  come   indipendenza  rispetto 

l)  Kerbaker.  Leggende  Buddhistiche  del  MBh.,  Napoli  1900,  lettura 
all'Accad.  Pontaniana. 
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a  quei  concetti,  che  dicemmo,  e  non  nel  senso,  che  siam  soliti  dare 
a  questa  espressione  in  Occidente.  Grande  infatti  è  il  rispetto  della 
Xiti  per  la  scienza  morale.  Come  esempio  citeremo  il  Xitisara  di 
Kàmandaki  nella  traduzione  di  Carlo  Fornichi  ')•  Infatti: 

«  Quando  il  re  sia  scaltrito  nella  scienza  politica  e  possegga 
coraggio  personale,  aspiri,  mercè  un'oculata  operosità  all'abbondanza 
di  ogni  bene.  Radico  di  ogni  prudenza  politica  è  la  disciplina 
morale,  e  questa  mena  a  una  profonda  nozione  della  scienza,  » 
Kam°  Niti°  I.  19. 

Si  dà  così  alla  disciplina  morale  il  valore  di  fondamento  e  di 
mezzo  principale,  e  le  è  fatta  una  gran  parte,  e  così: 

«  Perchè  il  principe  raggiunga  il  più  alto  grado  della  fortuna, 
eccelso  quanto  il  vertice  del  monte  Meni,  è  necessario  che  egli, 
oltre  che  esperto  in  politica,  sia  seguace  della  disciplina  morale, 
seguita  appunto  da  quelli,  che  tra  gli  uomini  sono  Dei  ».  Kàm."  Nit.° 
I.  63. 

Tra  le  quattro  scienze,  che  promuovono  il  benessere  dei  mor- 
tali è  posto  il  Veda. 

«La  dialettica,  i  tre  Teda,  le  arti  pratiche  e  l'amministrazi i 

della  giustizia,  codeste  quattro  scienze  di  cui  ciascuna  in  eterno 
dura,  promuovono   il    benessere   dei   mortali  ».  Kàm.0  Nit.°  II.    -. 

Veniamo  alla  determinazione  di  questo  benessere. 

«  Dal  giusto  emana  l' utile,  dall'  utile  il  piacere,  ed  al  piacere, 
segue  infine  la  felicità,  qualunque  di  questi  tre,  (giusto  utile  e  pia- 
cere) quando  non  sia  debitamente  coltivato,  distruggendo  gli  altri 
due,  distrugge  sé  stesso  ».  Kàm.0  Nit.°  I,  49. 

E  questa  felicità   ha  una  grande  importanza  : 

Il  principe  però  può  a  tempo  opportuno  darsi  al  godimento 
dei  sensi,  sempre  che,  mantenendosi  padrone  di  sé,  eviti  di  diven- 
tarne schiavo.  Invero  il  frutto  delle  ricchezze  vuole  essere  la  feli- 
cità, e  se  questa  è,  impedita,  ogni  altro  bene  di  fortuna  è  vano  » 
Kam.°  Nlt.  I,  47. 

Abbiamo  imi   un  nobile  edonismo,   clic  si  fonda  sul  giusto,  che 


')  Cfr.   G  S.  A.  I.  voi.  XII,  e  mi:. 
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riconosce  la  giustizia  e  la  religione  come  elementi  di  felicità  per 
l'uomo,  e  siamo  ben  lontani  dal  volgare  edonismo  dei  Càrvàka,  che 
fanno  fine  dell'uomo  unicamente  il  piacere  sensuale.  Tanto  più 
nobile  questo  edonismo,  quanto  più  forte  è  l'amore  alla  vita. 

Famoso  invero  è  il  seguente  fausto  verso,  che  ù  sulla  bocca 
di  tutti  : 

«  Pur  che  l'uomo  si  mantenga  in  vita  la  felicità  va  finalmente 
a  trovarlo,  anche  dopo  cento  anni  ».  Kàm.°  Nit.°  XT,  33. 

E  con  un  certo  «  humour  »  : 

«  Per  una  famiglia  si  sacrifichi  un  uomo,  per  un  villaggio  una 
famiglia,  per  un  regno  un  villaggio,  per  la  propria  vita  tutta  la 
terra  ».  Kam.°  Nit.0  XI.  34. 

Ai  brahmani  dei  nìticàstra  la  vita  si  presentava  sotto  un  aspetto 
diverso  che  ai  filosofi  dei  sei  sistemi,  penetrati  dal  pensiero  della 
liberazione  dai  dolori  dell'esistenza.  Non  ò  che  ad  ossi  il  lato  triste 
della  vita  non  si  presentasse,  se  non  lo  avessero  riconosciuto,  non 
sarebbero  all'altezza,  in  cui  sono,  e  avrebbero  dato  alle  loro  opere 
il  fascino  di  belle  utopie,  ma  loro  avrebbero  tolto  ogni  carattere 
umano  e  pratico. 

«  La  vita  dei  mortali  è  veramente  instabile  come  la  luna  (rispec- 
chiata) dentro  l'acqua,  per  tale  avendola  riconosciuta,  si  pratichi 
sempre  il  bene».  Kam.°  Nit.0  Ili,  12. 

V  è  grandezza  di  sentimento  in  questo  predicare  il  bene  per 
il  bene,  come  quello  che  rimane  di  più  sicuro  noli'  instabilità  della 
vita. 

«  Questa  nostra  persona,  che  per  un  momento  e  con  difficoltà 
si  rende  piacevole  per  mezzo  di  artifici,  ha  veramente  la  consi- 
stenza dell'ombra,  e  la  si  deve  considerare  come  una  bollicina 
d'acqua».  Kam.°  Nit.0  Ili,  10. 

Però  l' uomo  è  l'artefice  della  sua  fortuna.  *) 

«  L'uomo  intelligente  ottiene  in  questo  mondo  qualunque  cosa 
egli  desideri,  anche  quelle  di  difficile  conseguimento,  però  ci  bi- 
sogna lo  zelo».  Kàm.°  Nit.0  VI.   11. 


')  Cfr.  C.  Fornichi.  Gì'  Indiani  e  la  loro  scienza  politica,  p.  22-23, 
passim. 
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«  I  disegni  degli  uomini,  quando  siano  congiunti  colla  sapienza 
indubbiamente  con  ogui  certezza  conducono  alla  prosperità  » .  Kam.° 
Nit.»  I,  66. 

«  Non  si  conosce  nulla  quaggiù,  che  sia  agli  uomini  accorti  im- 
possibile ad  ottenere.  Il  ferro  infrangibile  vien  pur  fuso,  ove  si 
adoperi  il  debito  espediente  ».  Kam.°  Nit.0  XII,  27. 

Accanto  alla  virtù  e  all'ingegno  sta  il  lavoro. 

«  Per  vivere  in  questo  mondo  è  necessario  lavorare  in  quei 
mestieri,  che  apportano  la  sussistenza,  e  perù  il  principe  dalla  con- 
dotta intemerata  promuova  queste  otto  cose:  l'agricoltura,  il  com- 
mercio, l'edificazione  delle  fortezze,  la  costruzione  dei  ponti,  la  caccia 
di  elefanti,  l'estrazione  dei  minerali  dalle  miniere,  di  marmo  e  di 
pietre  dalle  cave,  il  diboscamento,  il  colonizzare  paesi  spopolati». 
Karn.»  Nit.»  V.  78-79. 

Abbiamo  nella  Niti  il  tentativo  di  porre  meta  dell' uomo  una 
elicila  terrena,  che  l'uomo  consegue  coli'  ingegno,  colla  virtù  e  col 
lavoro  ? 

Crediamo  di  poter  rispondere  affermativamente,  e  di  non  errare 
nel  giudicare  la  dottrina  della  Niti  un  nobile  edonismo  e  nell'iu- 
dicare  in  essa  il  materialismo  etico  Indiano  di  tanto  superiore  a 
quello  dei  Carvaka,  di  quanto  la  figura  del  purohita  d'Indra  supera 
quella  del  Rakshaso  arso  dalle  maledizioni  dei  brahmani.  Così  as- 
serendo affermiamo  quello,  che  la  tradizione  inconsapevole  signi- 
fica nel  porre  a  capo  dei  materialisti  accanto  a  Oarvàba  Brhaspati, 
il  celebrato  autore  di  niticàstra  e  di  arthacastra. 


In  queste  pagine  abbiam  cercato  di  tracciare  una  storia  del 
materialismo  Indiano,  lo  abbiamo  messo  in  relazione  con  quegli 
avvenimenti  filosofici,  storici  e  economici,  che  ci  sono  apparsi  più 
significanti  ed  abbiam  cercato  di  spiegar  con  essi  le  sue  vicende. 
Una  questione  ora  ci  si  presenta:  merita  ancora  il  popolo  Indiano 
d'essere  considerato  come  un  popolo  di  sognatori,  perduti  in  visioni 
mistiche,  in  misteriose  comunicazioni  coli' invisibile  e  non  curanti 
della  vita  reale?   Rispondo  sì,  se  questo  suona  lode  e  non  biasimo. 
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sì,  se  l'aver  rinunciato  al  inondi),  l'aver  rinnegato  il  presente 
per  l'avvenire,  il  momentaneo  por  l'etèrno  è  gloria,  per  un  popolo; 
no,  se  in  questo  si  vuol  vedere  inettitudine  o  debolezza.  Che,  in 
questo  caso,  possiam  ricordare  come  anche  il  presente  attirasse 
l'attenzione  dei  pensatori  Indiani,  come  accanto  alla  filosofia  spe- 
culativa si  ponesse  una  filosofia  pratica,  come  i  problemi  dell'esi- 
stenza ricevessero  anche  essi  la  loro   risoluzione. 

L'aver  fatto  risultare  il  lato  pratico  accanto  allo  speculativo 
non  diminuisce  per  nulla  la  grandezza  di  questo.  Brillano  ardue 
e  superbe  le  cime  nell'azzurro,  anche  quando  il  sole  è  sceso  nelle 
valli. 

Pisa,  10  maggio  1906. 


NASTIKA  E  SVABHÀVIKA 


MBh.  XII  19,  B..XII.  575,  C. 

ludhishthira  disse: 

Io  so,  o  caro,  la  dottrina  popolare  e  la  dottrina  arcana,  so  am- 
bedue i  precetti:  fa'  l'azione  e  abbandonala,  conosco  gli  castra  pieni 
di  argomentazioni  e  logici,  so  il  senso  sicuro  della  scienza,  che  è 
nel  mautra,  secondo  la  regola.  Tu  sei  solo  conoscitore  delle  armi, 
dotato  dei  voti  di  un  eroe,  sei  del  tutto  incapace  di  intendere  secondo 
verità  il  senso  dei  castra,  io  invece  non  devo  nemmeno  essere  am- 
maestrato da  chi  ne  è  sottile  conoscitore  e  pratico  nei  precetti  del 
dharma  se  questo  tu  pigli  in  considerazione. 

0  Arjuna  io  di  te  son  contento  per  quella  parola  che  tu,  per  amore 
verso  ai  fratelli,  pronunciasti,  o  Knntide,  giusta  e  appropriata. 

Nelle  leggi  tutte  della  battaglia,  nell'abilità  dell'esecuzione,  non 
si  conosce  alcuno  nel  trimundio,  che  ti  sia  simile. 

Per  te  pero  il  dharma  è  troppo  sottile  a  dirsi  e  a  comprendersi. 
Non  volere,  o  Dhanafijaya,  mettere  in  dubbio  la  mia  sapienza. 

Tu  sei  conoscitore  delle  regole  della  guerra,  però  tu  non  fre- 
quenti i  vecchi  e  non  conosci  i  precetti  di  essi,  che  conoscono  tutta 
l'ampiezza  delle  raccolte. 

La  penitenza,  la  liberalità  e  il  brahman,  eccoti  il  fermo  proposito 
dei  saggi,  superiore  è  a  vicenda  l'una  cosa  all'altra  per  chi  ha  la 
mente  rivolta  al  sommo  bene. 

Quanto  poi  a  quel  che  tu  pensi,  o  Prthide,  che  non  ci  sia  nulla  di 
superiore  alla  ricchezza,  io  ti  esporrò  per  ordine  come  questo  non  sia. 

Vediamo  gli  uomini  che  seguono  il  dharma  dati  alla  penitenza  e 
albi  studio.  I   Rshi  son  dati  alla  penitenza,  di  essi  sono  i  mondi  eterni. 
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I  saggi  Ajàtaeatru  e  altri  molti  che  dimorarono  nelle  selve,  collo 
studio  andarono  al  cielo. 

Per  la  via  a  settentrione  i  nobili,  astenendosi  dagli  oggetti  dei 
sensi,  abbandonando  la  tenebra,  che  vien  dall'ignoranza,  se  ne  an- 
darono ai  mondi  di  quelli  che  praticano  la  liberalità. 

Quelli  che  parteciparono  dello  cmacàna  se  ne  vanno  al  mondo  di 
coloro,  che  sono  stati  attivi,  per  quella  via  a  mezzodì,  che  dicono 
luminosa.  Non  si  può  indicare  quella  via,  che  vedono  coloro,  che 
tendono  alla  liberazione;  perciò  l'yoga  è  desiderato  dai  migliori,  e 
però  è  difficile  a  conoscersi. 

I  vati,  ricordando  [a  scienza,  pei'  il  desiderio  di  conoscere  l'essenza 
e  la  non  essenza,  se  ne  stettero  raccolti  dicendo:  o  è  qui,  o  ò  la. 

Andando  oltre  la  dottrina  del  Veda,  i  castra  e  gli  àranvaka, 
avendo  spezzato  il  fusto  della  kadali,  essi  non  videro  l'essenza. 

Abbandonando  quindi  la  dottrina  dell'Uno  (vedanta)  dissero,  fon- 
dandosi sopra  segni  visibili,  che  l'anima  dotata  di  desideri i  e  di  av- 
versioni è  nel  corpo  formato  di  cinque  elementi. 

Questo  principio  sottile  impercepibile  coll'ocehio,  ineffabile  eolia 
voce,  sta  negli  esseri,  accompagnato  dall'avidyà  che  è  causa  di  opera, 

Avendo  reso  il  cuore  soggetto  alla  virtù,  contenendo  la  sete  (del 
desiderio),  lasciando  la  serie  delle  azioni  si  può  esser  felici  senza 
altro  appoggio. 

Poiché  dunque  v'è  questa  via  sottile  ad  intendersi,  frequentata 
vlai  virtuosi,  come  mai,  o  Arjuna,  puoi  tu  vantare  la  ricchezza,  che 
solo  è  ricca  di  danni?  vedono  poi-  così,  o  Bharatide  i  conoscitori 
degli  antichi  castra,  che  si  compiacciono  delle  cerimonie  religiose, 
della  liberalità  e  dell'opera  del  sacrificio. 

Ma  i  dotti  razionalisti,  ostinati  per  effetto  eli  altre  esistenze, 
son  diffìcili  a  rimuovere  dalla  loro  opinione,  e  son  detti  stolti,  perchè 
dicono:  «Non  c'è  questo».  Sprezzativi  dell'ambrosia,  oratori  nei 
congressi,  percorrono  tutta  la   terra  loquaci  ed  eruditi. 

0.  Prthide,  poiché  noi,  che  siamo  intelligenti,  dotti,  magnanimi 
e  i  più  esperti  nei  castra,  non  comprendiamo  questo,  ehi  mai  può 
comprenderlo? 

Si  ottengon  grandi  cose  colla  penitenza,  grandi  cose  si  trovano 
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coli' intelligenza,  ma  o  Kuntide,  chi  conosce  il  vero  colla  liberalità 
pei-  sempre  raggiunge  la  felicità. 

MBh.  XII  222.  B.  XII  8021.  C. 

Iudhishthira  disse  : 

È  o  no  l'uomo  fattore  in  questo  mondo  di  quel  bene  o  di  quel 
male  per  cui  è  avvinto  al  frutto  dell'azione? 

Eccoti  il  mio  dubbio,  questo,  o  nonno,  io  desidero  intendere  da 
te  secondo  verità. 

Bhishma  disse: 

Narrano  a  questo  proposito,  o  Iudhishthira,  questa  antichissima 
leggenda  del  colloquio  di  Prahràda  e  di  lndra. 

Era  Prahràda  senza  attaccamento  a  cosa  alcuna,  senza  peccato. 
Nato  in  nobile  famiglia,  dottissimo  nella  cruti,  modesto,  non  egoista, 
aveva  raggiunto  il  più  alto  grado  di  virtù  e  godeva  uell' adempi- 
mento dei  suoi  doveri. 

Eguale  nel  biasimo  e  nella  lode,  avendo  domato  sé  stesso,  vi- 
veva solitario.  Aveva  conosciuto  il  nascere  e  il  morire  di  tutti  gli 
esseri,  mobili  ed  immobili,  non  si  adirava  nelle  cose  spiacevoli,  né 
nelle  piacevoli  si  rallegrava.  Guardava  allo  stesso  modo  l'oro  e  una 
zolla  di  terra. 

Ferma  aveva  la  sua  risoluzione  nella  scienza  del  proprio  bene 
e  conosceva  gli  esseri  inferiori  e  superiori.  Tutto  sapeva,  tutto  guar- 
dava collo  stesso  occhio. 

Un  giorno,  mentre  egli  sedeva  in  luogo  solitario  e  coi  sensi 
domi.  Cakra,  desideroso  di  conoscere  l'opinione  sua,  se  gli  accosto 
e  gli  disse: 

Noi  osserviamo  inseparabili  da  te  quelle  virtù  tutte,  per  cui  un 
uomo  è  celebrato  in  questo  monde 

Quindi  i  miseri  mortali  di  quaggiù  osservano  la  serenità  del  tuo  spi- 
rito. Meditando  su  te  stesso,  che  rosa  pensi  che  quaggiù  sia  il  meglio? 

Stretto  dalle  funi,  decaduto  dal  tuo  grado,  in  potere  dei  tuoi 
nemici,  abbandonato  dalla  fortuna,  o  Prahràda,  tu  non  ti  addolori 
di  ciò,  che  pur  dovrebbe  arrecarti  dolore. 

È  per  acquisto  di  scienza  o  per  fermezza  di  carattere,  o  Daitya, 
l'Iic.  più-  guardando  la  tua  sfortuna,  pare  tuttavia  che  tu  sii  felice  ? 
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Ed  egli  fermo  e  saldo  cella  sua  decisione,  così  stuzzicato  da 
Indra,  con  voce  dolce  esponendo  la  sua  opinione,  disse: 

Sol  chi  non  intende  perchè  gli  esseri  nascano  e  perchè  muoiano, 
può  essere  stoltamente  orgoglioso.  Non  v'è  orgoglio  invece  in  chi 
rettamente  intende. 

Tutte  le  nostre  qualità  buone  e  cattive  vengono  e  vanno  per 
propria  natura  (svabhàvàt).  L'io  non  entra  per  nulla  in  questo, 
e  non  entrandoci  l'io  per  nulla,  di  nulla  è  fattore. 

Pure  benché  l'io  nulla  faccia,  vi  può  esser  l' illusione  (che  egli 
sia  causa  di  tutto).  Erronea  e  falsa  è  l'opinione  di  chi  pensa  d'es- 
ser egli  l'autore  sia  del  bene  che  del  male.  Così  la  penso. 

0  Cakra,  se  l'io  fosse  il  fattore,  certo  opererebbe  per  il  proprio 
bene,  i  suoi  conati  riuscirebbero  ed  egli  non  errerebbe. 

Vediamo  invece  che  chi  si  sforza  di  evitare  il  dolore  v'incappa, 
che  chi  vuole  il  piacere  non  lo  raggiunge. 

Dov'è  qui  l'opera  dell'io? 

Vediamo  anche  altri,  senza  alcun  sforzo  evitare  ciò  che  non 
desiderano  e  ottenere  ciò  che  desiderano.  Tutto  questo  per  propria 
natura  (svabhàvàt). 

Si  vede  quindi,  chi  è  più  hello  e  più  intelligente  industriarsi  a 
trar  provento  di  ricchezze  da  chi  è  brutto  e  poco  intelligente. 

Ora  se  tutte  le  qualità  buone  e  cattive  (d'un  individuo)  gli 
vengon  solo  dalla  natura  sua  (svabhàvàt),  chi  mai  può  avere  in 
esse  ragion  di  orgoglio? 

Tutto  questo  mondo  sussiste  per  propria  natura  (svabhàvàt). 
Questa  è  la  mia  ferma  opinione. 

E  sia  la  dottrina,  che  si  basa  sull'àtina.  sia  questa  mia,  non 
siin  dovute  ad  altro  (che  allo  svabhàva). 

Pensano  alcuni  che  il  bene  e  il  male,  producenti  l'unione  col 
frutto,  nascami  dall'azione.  Io  ti  esporrò  tutta  la  questione  del  na- 
scere dall'azione.  Ascoltala. 

Come  una  cornacchia  mangiando  fa  conoscere  il  cibo  che  mangia, 
(è  un  seguo  di  questo),  così  tutte  lo  azioni  sene  un  segno  dello 
svabhàva. 

Quegli,  che  conosce  le  modificazioni  (vikàra)  della  prakrti,  e  non 
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conosce  la  prakrti  ad  esse  superiore,  questi  solo  è  stoltamente  orgo- 
glioso. Ma  non  v'è  orgoglio  in  chi  conosce  rettamente. 

Dove  son  più  orgoglio  e  illusione  per  chi  ha  conosciuto  che 
tutte  le  modificazioni  della  prakrti  son  dovute  allo  svabhava? 

Conosco  tutti  i  precetti  del  dharma  e  la  caducità  di  tutti  gli 
esseri,  perciò,  o  Qakra,  non  mi  addoloro.  Tutto  questo  mondo  ha  una 
fine.  Senza  invidia,  senza  credermi  autore  di  nulla,  senza  speranze 
e  senza  attaccamento,  calmo  e  separato  da  tutto,  io  vedo  il  nascere 
e  il  morire  degli  esseri. 

0  Cakra,  non  conosce  pena  chi,  convinto,  coi  sensi  domi,  senza 
passioni  e  senza  speranze,  guarda  il  mondo  nell'eternità  immuta- 
bile delle  sue  leggi. 

Non  provo  amore,  non  odio,  né  nella  prakrti  né  nei  suoi  vi- 
kàra,  nò  vedo  alcuno,  che  odiando  m'  invidii. 

0  Cakra,  non  ho  desiderii,  uè  in  cielo,  né  nell'inferno,  nò  sulla 
terra,  non  v'è  dolcezza,  nò  nella  scienza,  né  nella  discriminazione, 
nò  nello  scibile. 

Cakra  disse: 

Di',  oPrahràda,  a  me,  che  rettamente  t'interrogo,  il  mezzo  di  ot- 
tener questa  scienza,  per  cui  si  giunge  a  questa  serenità  di  spirito. 

Prahràda  disse  : 

Grandi  cose,  o  Cakra,  l'uomo  ottiene  colla  rettitudine,  coll'as- 
sennatezza,  colla  serenità,  coli' esser  padrone  di  sé,  coli' ubbidire 
ai  vecchi.  Ma  per  svabhàva  si  ottiene  questa  scienza,  per  sva- 
bhàva  questa  mia  serenità  di  spirito.  Quanto  tu  vedi,  tutto  è  per 
svabhàva. 

Così  avendo  detto  il  re  dei  Daitva,  Cakra  contento  onorò  le  sue 
parole,  e  il  signore  del  trimundio,  avendo  onorato  e  salutato  l'Indra 
dei  Daitva  e  degli  Asura  se  ne  andò  alla  sua  sede. 

MBh.  XII  232.  B.  14.  XII.  8523.  C. 

Brahmà  crea  gli  esseri  immobili  e  mobili,  crea  gli  dei,  i  Rslii, 
i  padri  e  gli  uomini,  i  mondi,  i  fiumi,  sii  oceani,  i  punti  cardinali, 
i  monti,  gli  alberi,  i  N'ara,  i  Kinnara,  i  Rakshasi,  gli  uccelli,  le  bestie 
domestiche,  1  :■  selvaggie  e  i  serpenti,  e  questi  doppioni,  quello  che 
inni  muta  e  quello   che  muta,  quello  ehi'  sta  e  quello  che  si  muove. 
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Quelle  azioni,  che  ciascuno  compì  in  una  nascita  anteriore,  queste 
compie  poi  ogni  volta  die  è  creato,  così  l'esser  nocivo  e  il  non  es- 
serlo, l'esser  mite  o  crudele,  l'esser  sincero  o  impostore. 

Questo  ciascuno  consegue  comò  portato  ad  esso  da  natura  e  perciò 
di  questo  si  compiace. 

II  creatore  solo  ha  distribuito  la  varietà  nei  grandi  elementi, 
negli  oggetti  dei  sensi  e  nelle  forme,  e  ha  fatto  la  divisione  degli 
esseri.  Pure  alcuni  uomini  dissero  che  il  purusha  (lo  spirito)  è  l'au- 
tore delle  azioni,  altri  brahmani  invece  sostengono  che  è  il  destino, 
quegli,  che  studiali  gli  elementi,  dicono  che  è  lo  svabhàva.  Altri 
sostengono,  che  questa  triade,  paurtisha,  karma  e  svabhàva  non  son 
distinti  e  separati,  per  esser  la  funzione  di  produrre  frutto  il  loro 
comune  svabhàva. 

Commento  di  Nilakantha. 

Egli  (Vyasa)  espone  le  dottrine  contrarie,  che  sono  da  esclu- 
dersi per  causa  di  quella  sillaba-*  èva  ».  in  quanto  ha  detto:  .  ■Illa- 
tiva -  il  creatore  soltanto,  e  comincia  «Kecit»  cioè  i  Mimamsaka, 
i  quali  dicuno:  «  Nelle  azioni  c'è  solo  l'efficacia  dell'energia  del- 
l'uomo cioè  tutto  è  il  karma  ». 

Gli  astrologi  dicono  che  il  destino  cioè  gli  astri,  sole  ecc.  sol- 
tanto sono  datori  di  frutto  buono  o  cattivo. 

Quelli,  che  ammettono  lo  svabhàva  eterodossi  (bahyàs)  dicono: 
«è  solo  lo  svabhàva». 

Egli  poi  espone  la  dottrina  compendiata  di  questi  tre  ultimi, 
cominciando  dallo  parole  « paurusham  ». 

...  Il  destino  e  il  karma  favorito  dallo  svabhàva  conduce  al 
frutto.  Quindi  questi,  che  formano  una  triade,  consuonano.  Alcuni 
quindi  non  vogliono  ammettere  il  viveka,  cioè  l'esistenza  separata 
di  queste  tre  cose.  Non  vogliono  ammettere  cioè  che  ciascuna  dì 
esse  tre  cose  sia  la  causa  principale. 


CÀRVAKA 


Sarvadar^anasangraha  di  Madhavacarya. 

Onoro  Civa,  sede  dell'eterna  sapienza,  rifugio  della  suprema 
felicità.  Colui  che  creò  la  terra  e  il  resto  è  il  creatore  di  questo 
mondo. 

Ogni  giorno  io  trovo  asilo  nel  mio  guru  Sarvajfiavishnu,  tiglio 
del  venerando  Carngapani,  edotto  di  tutta  la  scienza  tradizionale, 
che  è  andato  alla  riva  di  tutti  quegli  oceani,  che  sono  i  sistemi 
filosofici,  che  ha  soddisfatto  il  desiderio  di  tutto  il  mondo  col  senso 
proprio  dell' ritma. 

Dal  nobile  Madhava,  splendido,  che  è  la  gemma  dell'oceano 
di  latte  del  venerando  Savana,  fu  composta  la  raccolta  di  tutti  i 
sistemi. 

Questo  venerando  Sayanamàdhava  molto  avendo  compulsato  i 
castra,  difficili  assai  ad  essere  attraversati,  degli  antichi,  egli,  il  si- 
gnore, li  espose  a  giocondità  dei  buoni. 

Ed  i  buoni  odano  questo,  con  mente  scevra  di  ogni  invidia.  Di 
ehi  non  serve  a  letizia,  una  corona  composta  di  varii  fiori? 

Sistema  dei  Càrvaka. 

Orbene,  come  mai  un  Càrvaka  seguace  della  dottrina  di  Brha- 
spati  diadema  dei  Xàstika,  può  parlare  del  potere,  che  ha  il  su- 
premo Iddio  di  largire  felicità  suprema,  se  nega  questo  Dio? 

Difficile  è  mutare  il   modo  di   vivere  di  un  Càrvaka. 

Di  solito  gli  uomini,  seguendo  la  massima  che  suona: 

«  Finché  c'è  vita,  l'uomo  viva  nel  piacere.  Nessuno  può  sot- 
traisi alla  morte,  donde  mai  c'è  ritorno  del  corpo  divenuto  cenere?  » 
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così  la  pensano,  e  credono  che  le  finalità  dell'  nomo  siano  1'  utile 
e  il  piacere  secondo  i  ulti castra  e  i  kamacàstra,  negando  un  fine 
oltramondano  e  seguendo  la  dottrina  dei  Càrvaka. 

Indi  è  che  di  questa  dottrina  dei  Carvàka  c'è  un  altro  nome 
rispondente  al  senso,  quello  di  Lokàyatika. 

In  questo  sistema  gli  elementi  terra  e  gli  altri  sono  i  quattro 
principii  fondamentali.  Da  essi  trasformatisi  in  forma  di  corpo  viene 
l'anima,  cosi  come  dal  mosto  e  simili  l'energia  della  bevanda  ineb- 
briante.  Quando  questi  elementi  son  distrutti,  l'anima  da  sé  muore. 
Però  tutta  quanta  la  parte  spirituale,  essendo  sorta  da  questi  ele- 
menti, seguendo  pure  questi  elementi  muore. 

Dopo  morte  non  c'è  più  coscienza,  così  dice  (il  Carvàka).  L' a- 
oima  quindi  è  solo  in  uu  corpo  contraddistinto  dal  pensiero.  Manca 
infatti  la  prova  di  un'anima  senza  corpo,  e  manca,  perchè  si  am- 
mette la  sola  prova  della  percezione  (pratyaksha)  e  dell'  esistenza 
dell'anima  senza  corpo  non  si  ammette  l'inferenza  (anomalia). 

Fine  dell'uomo  è  solo  il  piacere,  quello  che  nasce  dall'abbrac- 
ciare  una  donna  esimili,  né  bisogna  pensare:  «Poiché  questo  pia- 
cere è  unito  al  dolore,  esso  non  può  essere  il  fine  supremo  dell'uomo  ► , 
evitando  infatti  il  dolore  che  inevitabilmente  sopraggiunge,  si  può 
godere  del  solo  piacere. 

Così  in  vero  chi  desidera  pesci,  piglia  i  pesci  colle  squame  e  colle 
spine,  e  solo  dopo  averne  preso  quanto  più  può,  smette.  Così  chi  vuol 
riso,  prendo  riso  e  paglia,  e  avendone  preso  quanto  è  possibile,  smette. 
Non  bisogna  quindi,  per  paura  del  dolore,  lasciare  il  piacere  che  si 
sente  tanto  confacente  alla  nostra  natura.  In  vero  non  perdio  si  dice 
«  Ci  sono  gli  animali  »,  non  si  piantano  più  i  risi,  uè  perchè  si  dice: 
«  Ci  sono  i  mendicanti  »  non  si  mettono  più  le  pentole  al  fuoco. 

Stolto  come  una  bestia  è  chi,  gustato  un  piacere,  lo  abbandona 
per  timidezza,  che  sta  scritto: 

È  giudizio  da  sciocco  il  dire:  «  Gli  uomini  devono  abbandonare 
il  piacere,  che  viene  dall'unirsi  cogli  oggetti  dei  sensi,  perchè  questo 
piacere  ò  unito  al  dolore.  Chi  mai,  che  miri  al  proprio  vantaggio, 
vorrebbe  abbandonare  le  spighe  del  riso  ricche  di  eccellenti  gl'ani 
bianchi,  perchè  coperte  di  teglie  e  di   pulviscolo  ?    . 
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Se  altri  poi  obbiettasse:  «  Se  davvero  non  vi  fosse  felicità  oltra- 
mondana,  perchè  mai  uomini  provetti  nella  scienza  si  volgerebbero 
a  praticare  l'aguihotra  e  simili,  (cose  tutte)  che  si  possono  condurre 
a  compimento  con  spesa  di  molto  danaro  e  con  fatica  del  corpo?  » 

Codesto  non  può  entrare  nella  punta  di  una  prova. 

I.  Essendo  il  karmakanda  e  lo  jfiauatanda  corrotti  dai  difetti  della 
menzogna,  della  contraddizione  e  della  tautologia  da  quei  furbi  ipo- 
criti che  si  credono  dotti  nel  Teda,  gli  uni  contro  gli  altri,  viene 
rigettato  il  jfianakanda  da  quelli  che  sostengono  l'autorità  del  kar- 
makanda, e  viceversa  vien  rigettato  il  karmakanda  da  quelli,  che 
sostengono  l'autorità  dello  jfianakanda. 

II.  I  tre  Teda  sono  solo  chiacchiere  di  furbi. 

III.  L'Agnihotra  e  simili  non  servono  ad  altro,  che  a  sussistenza 
dei  brahmani. 

Infatti  così  dice  il  proverbio  : 

«L'Agnihotra,  i  tre  Veda,  i  tre  bastoni  dell'asceta,  il  coprirsi 
di  cenere,  sono  il  mezzo  di  sussistenza  di  quelli,  che  son  privi  d'in- 
telletto e  di  virilità». 

Così  dice  Brhaspati. 

Inferno  quindi  è  solo  il  dolore,  quello  che  si  produce  dalle  spine 
e  simili,  il  supremo  Dio  è  il  re  che  tutti  vedono,  la  liberazione  è 
la  dissoluzione  del  corpo. 

Nella  dottrina,  che  sostiene  l'identità  dell'anima  e  del  corpo,  le 
espressioni  :  «  Io  son  sottile,  io  son  nero  »  devon  intendersi  attribuite 
allo  stesso  soggetto,  e  l'espressione:  «  Il  corpo  mio.  »  e:  «  La  testa  di 
Eàhu  »  sono  in  seuso  metaforico. 

Tutto  questo  fu  brevemente  riassunto. 

In  questo  mondo  ci  sono  quattro  elementi,  terra,  acqua,  fuoco, 
aria,  da  questi  viene  il  pensiero,  come  l'energia  esilarante  dalle 
sostanze  mosto  e  simili  messe  insieme. 

Poiché  le  espressioni  «  Io  son  grasso,  io  sono  sottile  »  si  ri- 
feriscono a  uno  stesso  soggetto,  ed  è  appunto  il  corpo  che  è  con- 
giunto colla  grossezza  e  simili,  il  corpo  è  l'anima  e  non  altro  e  l'e- 
spressione «  questo  corpo  è  mio  »  non  è  che  metaforica. 

Sia  pur  così,  sarebbe  (soddisfatto)  il  desiderio  del  Carvaka,  se 

Ann.  S.  X.  7 
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non  ci  fosse  autorità  di  prova  nell'anumana  e  simili;  ma  questa  au- 
torità di  prova  c'è,  altrimenti  come  mai,  dopo  la  percezione  del 
fumo,  ci  sarebbe  per  gl'intelligenti,  il  correre  del  pensiero  al  fuoco? 
E  come  mai.  avendo  udito  le  parole:  «Ci  sono  sulla  riva  del  fiume 
dei  frutti»  chi  desidera  frutti,  correrebbe  alla  riva  del  fiume?  Ma 
tutto  questo,  dice  il  Càrvàka,  non  è  che  fioritura  della  fantasia. 

Quelli,  che  sostengono  l'autorità  dell'inferenza  (anumàna).  con- 
cepiscono il  termine  medio  (Unga)  come  causa  di  conoscenza,  poiché 
è  attributo  del  soggetto  ed  ha  [quella  concomitanza  invariabile  elio 
è]  la  vyapti,  e  questa  è  una  relazione  priva  di  condizioni  (upadhi) 
d'ambo  i  generi.  Essa  ci  dà  l'esistenza  dei  corpi,  non  coll'essere 
realmente  come  l'occhio,  ma  sì  coll'essere  conosciuta. 

Quale  sarà  dunque  il  mezzo  di  conoscere?  Non  certo  la  perce- 
zione, e  questa  è  pensata  esterna  ed  interna.  Primo  mezzo  di  co- 
noscenza non  è  la  percezione  esterna,  poiché,  dandosi  il  contatto 
del  senso  col  suo  oggetto,  si  produrrà  bensì  la  conoscenza  di  questo 
oggetto  posto  a  contatto,  ma  poiché  questo  contatto  non  può  darsi 
né  pel  passato  nò  pel  futuro,  non  si  può  conoscere  la  vyapti  che 
deve  tutto  abbracciare.  Ne  si  può  considerare  la  vyapti  coni'  no- 
zione eli  genere,  poiché  é  possibile  che  manchi  l'inseparabilità  ne- 
gli individui. 

Nò  la  percezione  interna  può  essere  l'ultimo  mezzo  per  cono- 
scere la  vyapti,  perché  la  mente  non  può  agire  indipendentemente 
dagli  oggetti  dei  sensi  esterni,  ma  dai  sensi  esterni  dipende.  Ed  è 
detto: 

«L'occhio  e  gli  altri  sensi  hanno  i  loro  Oggetti  già  detti,  ma 
la  mente  all'esterno  dipende  dagli  altri  ». 

Né  può  essere  l' anumàna,  mezzo  per  conoscere  la  vyapti,  che 
bisognerebbe  ricorrere  ad  un  anumàna  per  averne  un  altro,  e  si  ca- 
drebbe nell'errore  del  tregressus  in  intìuitum  .  in  (pianto  che  si 
ammetterebbe  un  anumàna  per  un  anumàna. 

Nemmeno  la  testimonianza  orale  (cabda)  è  mezzo  di  quella,  poiché 
é  compresa  nell'anumana,  secondo  la  dottrina  di  Canada,  o,  anche  se 
non  é  compreso  nell'anumana,  esso  cabda  non  può  esser  mezzo  di 
conoscenza  della  vyapti,  mancandogli  la  sveltezza  di  saltar  oltre  gli 
ostacoli  prima  detti. 
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Vuol  vedere  infatti  esso  cabda  un  tinga  nella  forma  del  discorso 
di  uno  più  vecchio,  e  non  ci  può  esser  fiducia  nelle  sole  parole: 
«  C'è  inseparabilità  tra  fumo  e  fuoco  »;  come  non  si  può  aver  fiducia 
in  Manu  e  negli  altri.  Essendo  poi  impossibile  inferire  dalla  vista 
di  una  cosa  l'altra  per  un  uomo,  a  cui  non  sia  stata  prima  indi- 
cata l'inseparabilità  di  una  cosa  dall'altra,  di  tutta  la  fiaba  dell'anu- 
mana  non  resterebbero  che  chiacchiere. 

Anche  l'upamana  e  simili  sono  del  tutto  da  rigettarsi,  iu  quanto 
che  questo  upamaaa  e  le  altre  prove  non  ci  possono  far  conoscere 
una  relazione  incondizionata,  poiché  esse  prove,  l'upamana  e  simili, 
presentano  alla  mente  (solo)  la  relazione  che  passa  tra  un  nome 
e  la  cosa  così  nominata. 

Inoltre  l'assenza  di  un  upàdhi  è  anche  difficile  ad  intendersi, 
prima  perchè  è  impossibile  porre  la  percepibilità  degli  upàdhi  (come 
sicura),  poi,  perchè  pur  ammesso  che  sia  percepibile  il  non  esservi 
upàdhi  percepibili,  non  si  può  percepire  l'assenza  di  impercepibili, 
e  superar  quindi  le  obbiezioni  fatte  all'ammana  e  simili. 

Bisogna  accettare  come  definizione  di  upàdhi  la  seguente: 

«  Quello  che  accompagna  ciò  che  si  deve  dimostrare  (sadhya),  pur 
non  essendovi  concomitanza  (vyapti)  con  ciò  che  dimostra  (sàdhana) 
(è  un  upàdhi)  » . 

Si  dice  anche  : 

«  Quello,  che  non  accompagnando  il  sàdhana,  accompagna  ed 
è  accompagnato  costantemente  dal  sadhya,  è  detto  upàdhi  » . 

In  questa  definizione  sono  ammesse  per  ordine  tre  distinzioni 
per  impedire  il  caso  di  avere  un  fattore  (sakartrkatva),  il  caso  della 
pentola  (ghatatva)  e  quello  di  non  farsi  udire  (acràvanatà),  nel  voler 
dimostrare  la  non  eternità  dello  cabda. 

Questo  è  detto  anche  dai  maestri  con  quello  cloka,  che  comincia 
«  samàSLima  » .  Poiché  la  conoscenza  della  condizione  deve  precedere 
la  conoscenza  dell'assenza  di  condizioni  (nisheda),  quando  c'è  la 
conoscenza  dell' upàdhi,  c'è  la  conoscenza  della  vyapti,  sotto  forma 
di  rapporto  contraddistinto  dalla  mancanza  di  upàdhi.  Ma  la  cono- 
scenza dell' upàdhi  dipende  dalla  conoscenza  della  vyapti,  ed  ecco 
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che  aderisce  ai  nostri  avversarli  come  vajralepa,1)  l'errore  del  circolo 
vizioso,  quasi  colpo  di  fulmine. 

L'anumanae  simili  non  possono  quindi  far  conoscere  la  separabilità 
e  il  processo,  per  cui  dalla  conoscenza  del  fumo  ecc.  si  passa  im- 
mediatamente alla  conoscenza  del  fuoco,  si  spiega  o  perchè  ha  le 
sue  radici  nella  percezione,  o  por  errore.  Se  questo  processo  poi  a 
volte  raggiungi.'  il  suo  frutto,  esso  è  casuale  al  pari  della  gemma 
della  formula  magica  e  della  medicina.  Non  esiste  quindi  il  fato  e 
il  resto,  che  si  deve  dimostrare  per  auumàna. 

Orbene,  se  altri  dicesse:  «  Rigettando  il  fato,  la  varietà  del  menilo 
non  avrebbe  più  una  causa  »,  si  risponderebbe:  «  Questo  non  è  giusto 
perchè  la  varietà  del  mondo  è  dovuta  alla  natura  sua  (svabhàva) 

Infatti  si  dice  : 

«Il  fuoco  è  caldo,  l'acqua  è  fredda  e  così  del  vento  fresca  • 
la  carezza.  Chi  ha  fatto  questo  mondo  così  vario?  La  composizione 
sua  dipende  dalla  sua   natura     . 

Quanto  segue  fu  pure  detto  da  Brhaspati: 

«Non  c'è  cielo,  non  c'è  liberazione,  non  c'è  un'anima,  che  va 
all'altro  mondo.  Né  il  fare  quanto  è  prescritto  dalle  casto,  dagli 
aerama   porta  frutto  » . 

«  L'Agnihotra,  i  tre  Veda,  il  triplice  bastono.il  coprirsi  di  ce- 
nere sono  il  mezzo  di  sussistenza  dato  dal  Creatore  a  (incili,  che 
sono  privi  d'ingegno  e  di  virilità». 

Se  una  bestia  immolata  in  un  jyotishtoma  va  al  cielo,  perchè 
mai.  chi  fa  sacrificare  non  immola   il   proprio  padre  ?    . 

«  Se  lo  eràddha  sazia  i  morti,  è  inutile  il  preparar  cibo  a  ''hi 
parte  quaggiù    . 

Se  quelli,  che  sfanno  in  cielo  si  saziati  quivi  pei  nostri  doni  per- 
chè non  si  ila  questo  cibo  a.  chi   sta  agli  ultimi  piani  del  palazzo?». 

«Viva  l'uomo  tinche  può  lietamente,  e  beva  il  ghrta,  facendo 
debiti,   quando  mai   ritorna  un   corpo  divenuto  cenere?    . 

«Se  questo  (spirito),  che  è  uscito  dal  corpo,  se  ne  va  all'aldo 
mondo,  perchè  mai  non  torna  di  nuovo,  tormentato  dall'affezione 
verso  i  parenti?  ». 


')  Specie  di  cemento. 
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«  Le  cerimonie  funebri  furono  quaggiù  prescritte  dai  brahmani, 
come  mezzo  loro  di  sussistenza,  non  se  ne  conosce  altra  ragione  » . 

«  I  tre  autori  del  Veda  sono  buffoni,  bricconi  e  demoni,  e  parole 
come  jarphari  e  turpharl  son  panile  trovate  dai  pandita». 

«  Dicon  pure  questi  buffoni  che  la  moglie  del  sacrificatore  deve 
prendere  il  pene  del  cavallo!  Qualunque  specie  di  donativi  fu  da  loro 
inventata  ». 

«Così  il  mangiar  carne  fu  una  trovata  di  spiriti  cattivi». 

«  Per  favorir  quindi  molti  esseri  bisogna  cercar  rifugio  nella  dot- 
trina dei  Carvaka,  e  così  stare  allegri  ». 

Sàùkhyatattvakaumudi  di  Vàcaspatimicra  col  commento  di  Ta- 
ranàtha  Tarkavàcaspati. 

Por  l'oppressione  del  triplice  dolore  nasce  il  desiderio  di  cono- 
scere il  mezzo  che  quello  rimuova.  Se  altri  poi  obbiettasso  «  quel 
desiderio  è  vano  perchè  c'è  già  il  mezzo  sensibile  »;  risponderemmo 
no,  perchè  manca  in  questo  mezzo  la  qualità  di  essere  unico  e  di 
essere  assoluto. 

Commento:  Ecco  il  contenuto  del  trattato. 

Non  si  desidererebbe  conoscerlo  se  nel  mondo  non  ci  fosse  il  do- 
lore, oppure,  anche  essendovi  il  dolore,  se  non  ci  fosse  il  desiderio 
di  liberarsene  o  se,  anche  essendovi  questo  desiderio,  fosse  impossi- 
bile estirparlo,  (questa  impossibilità  assume  due  forme,  o  perchè  il 
dolore  è  eterno,  o  perchè  non  si  conosce  il  mezzo  di  distruggerlo), 
o  anche  se,  essendo  possibile  distruggerlo,  la  conoscenza  del  con- 
tenuto del  trattato  non  suggerisse  il  mezzo,  o  se  infine  esistesse 
un  altro  mezzo  più  facile.  Orbene  non  si  può  dire  che  il  dolore 
non  esista,  né  che  non  si  abbia  il  desiderio  di  liberarsene,  perciò 
l'autore  dice:    «  dal  colpo  dell'oppressione  del  triplice  dolore  ». 

Il  triplice  dolore  =  la  triplicità  dei  dolori.  Questa  triplicità  è 
quella  che  dipende  da  sé,  dagli  esseri  e  dagli  dei.  Tra  questi  poi 
il  dolore  che  dipende  da  sé  è  doppio,  quello  che  dipende  dal  corpo 
e  quello  che  dipende  dallo  spirito.  Il  dolore  del  corpo  ha  come 
causa  il  disquilibrio  dell'aria,  della  bile  e  del  macco.  Il  dolore  poi 
dell'animo  è  causato  dall'amore,  dall' ira,  dalla  cupidigia,  dal  tur- 
bamento, dal  timore,  dall' invidia,  dalla  disperazione  e  dal  non  ve- 
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dere  determinati  oggetti.  Tutto  questo  dolore  por  dover  essere  curato 
con  mezzi  interni  è  il  dolore,  che  si  riferisce  a  sé  stesso. 

Il  dolore,  che  deve  esser  curato  con  mezzi  esterni  è  di  due 
specie:  quello  che  dipende  dagli  esseri  e  quello,  che  dipende  dagli 
dei.  Di  questi  due  dolori,  quello  che  dipendo  dagli  esseri  è  cagio- 
nato dagli  uomini,  dallo  bestie,  dagli  uccelli,  dai  rettili,  dalle  piante: 
il  dolore,  che  dipende  dagli  dei  è  causato  dall'ossessione  da  parte  di 
tutti  questi  demoni,  Yaksha,  Ràkshasa,  Vinayaka,  Graha. 

Questo  dolore  che  ognuno  deve  ammettere  e  che  è  una  modi- 
ficazione del  rajas,  non  può  essere  negato. 

Ora  l'urto  dell'anima  impotente  contro  questo  triplice  dolore, 
che  agisce,  nell'interno  è  quello  che  s'intende  per:  «l'oppressione  ». 

L'esser  cosciente  di  quest'urto  è  detto  causa  del  desiderio  di 
distruggerlo. 

Se  anche,  pur  essendoci  il  dolore,  non  lo  si  impedisce  del  tutto, 
è  però  possibile  l'opprimerlo,  e  questo  sarà  mostrato  in  seguito, 
perciò  è  opportuna   la  frase:    «  Rimuovitore  del  triplico    dolore  ». 

Tad  avaghàtake,  poiché  per  mezzo  di  quel  tad  la  mente  è  ri- 
chiamata alla  parte  prima  del  composto,  e  il  mezzo,  che  rimuova 
il  dolore  si  può  conoscere  solo  dal  trattato  e  non  da  altro. 

Questo  è  il  senso. 

Concediamo  che  ci  sia  il  triplice  dolore,  che  ci  sia  il  desiderio  di 
liberarsene,  che  ve  ne  sia  la  possibilità,  che  il  mezzo  si  apprenda 
dal  trattato,  pure  non  è  razionale  nei  saggi  il  desiderio  di  conoscere 
questo  mezzo,  poiché  <•'  è  \n\  mezzo  che  si  vede  alla  prima,  un 
mezzo,  che  sradica  il  dolore, facile  ad  ottenersi.  Non  si  dice  forse: 
«  Se  il  miele  può  trovarsi  nell'albero  arka  a  che  scopo  andarlo 
a  cercare  sul  monte?  Chi  mai  sino  di  mente  si  sforzerebbe  di 
cercare  ciò  che  ha  già?». 

A  cento  a  cento   i    migliori    medici    indicano   i    mezzi,   facili  a 
ottenersi,  per  porre  rimedili  ai  dolori  del  corpo.  Rimedio  ai  dolor: 
dell'animo  c'è  poi  un  mezzo  facile:  procurarsi  ciò  clic  soddisfa 
sensi,  come  gioconde  donno,  bevande,  cibi,  profumi,  abiti,  ornament 
ecc.  Così  rimedio  facile  a  procurarsi  contro  il  dolore,  che  vien  dagl 
esseri   è  la   perizia  acquistata  collo  studio  dei   nìticastra  e  l'abitare 
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in  luoghi  senza  pericoli.  Così  facil  rimedio    contro    il   dolore,  che 
violi  dagli  dei  è  l'uso  di  gemme,  formule  magiche  e  simili. 

Tutti  questi  mezzi  l'autore  confuta  dicendo  «No»,  e  perchè? 
Perchè  questo  mezzo  da  essi  suggerito,  non  v'è,  in  quanto  che 
esso  non  è  unico  e  non  è  assoluto.  Ekanta  vuol  dire  «  la  neces- 
sità della  cessazione  del  dolore-;  :  atyanta  vuol  dire:  «  il  non  sorger 
più  di  questo  dolore  cessato  ». 

(  Intendesi  dunque  )  la  mancanza  di  questo  ekanta  e  di  questo 
atyanta. 

Tutto  questo  si  dice,  perdio  anche  adoperando  gli  elisiri  se- 
condo la  regola,  le  amanti,  lo  studio  del  nlticastra,  le  formule  ma- 
giche ecc.,  nessun  dolore  cessa,  sia  esso  dipendente  da  noi  ecc.  Di 
qui  la  mancanza  in  questo  mezzo  di  essere  ekanta.  Poiché  questo 
dolore  una  volta  cessato  ritorna,  manca  a  questo  mezzo  suggerito 
dai  Carvaka  la  qualità  di  essere  atyanta. 

Non  c'è  quindi  un  mezzo  facile  a  vedersi  e  ad  acquistarsi  per 
far  cessare  il  dolore,  che  sia  ekanta  e  atyanta,  onde  non  è  vano 
il  desiderio  di  conoscere  un  nuovo  mezzo. 

Questo  è  il  senso. 

S  •  la  parola  «  dolore  »  è  infausta,  la  parola  «  rimuovitor  di 
quello  .»  per  la  qualità  che  ha  di  rimediare  al  dolore,  è  fausta,  onde 
è  opportuno  il  memorar  quello  in  principili  del  libro. 

MBh.  XII  38  B.   1414  C. 

Il  Rakshaso  Carvaka  maledice  Iudhishthira. 

Stindo  di  nuovo  in  silenzio  i  brahmani,  il  Rakshaso  Carvaka 
amidi  di  Duryodhana,  in  forma  di  brahmano,  vestito  da  mendicante, 
portando  il  rosario,  col  ciuffo  ascetico  e  il  triplice  bastone,  sfrontato, 
senza  alcun  turbamento,  circondato  da  tutti  i  brahmani  desiderosi 
di  dire  le  loro  benedizioni,  da  quei  mille,  che  avevan  cercato  ri- 
fugio nei  voti  della  penitenza,  o  Indra  dei  re,  disse  al  re,  egli  il 
malvagio,  che  voleva  il  male  dei  magnanimi  Panduidi,  non  salu- 
tando nemmeno  i  brahmani. 

Carvaka  disse: 

Tutti  questi  brahmani,  incaricando  me  di  parlare,  dissoni:  Ma- 
ledette  sii,  e  re  malvagio,  uccisore  dei  tuoi  congiunti. 
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Perciò,  che  mai  vi  può  essere  quaggiù  ancora  per  te,  o  Kuntide, 
per  te,  che  hai  ucciso  i  tuoi  congiunti  ?  Poiché  hai  ucciso  quei  ve- 
nerandi, meglio  per  te  la  morte  che  la  vita. 

Così  egli  disse,  e  i  brahmani  avendo  udito  il  malvagio  Ràkshaso 
si  scossero  e  si  adirarono  sdegnati  delle  sue  parole. 

Tutti  i  brahmani  allora,  o  signore  delle  genti  e  il  re  Iudhish- 
thira  atterriti  oltremisura,  se  ne  stettero  in  silenzio. 

Iudhishthira  disse: 

Siate  benigni,  o  signori,  a  me  che  v'inchino  e  vi  supplico,  non 
vogliate  maledire  me  infelice  e  pentito. 

Vaicampayana  disse: 

Allora,  o  re,  tutti  quei  brahmani,  o  signore  delle  genti,  dissero: 
Non  son  nostre  queste  parole,  salute  a  te,  o  principe. 

Conobbero  allora  lui  (il  ràkshaso)  coli' occhio  della  conoscenza 
quei  magnanimi  brahmani,  conoscitori  del  Veda,  privi  di  macchie 
per  le  penitenze. 

Dissero  i  brahmani  : 

Costui  è  il  Ràkshaso  a  nome  Càrvaka,  amico  di  Duryodhana, 
che  in  forma  di  mendicante  asceta  desidera  fare  il  bene  di  lui. 

Noi  non  parlammo,  e  tu  clic  hai  per  atma  il  dharma,  scaccia 
da  te  questo  timore.  Prosperità   sia  a  te  coi  tuoi  fratelli. 

Allora  tutti  quei  brahmani  dicendo  lumi,  pieni  d'ira,  essi  i 
puri  maledicendo  uccisero  quel  malvagio  Ràkshaso. 

Ed  egli  cadde  arso  dallo  splendore  di  quei  brahmani,  come  un 
albero  colle  sue  rame  arso  dal  fulmine  d'Indra. 

Onorati  se  ne  andarono  i  brahmani  celebrando  il  re,  e  il  re 
Pànduide  coi  suoi  amici  si  rallegrò. 

MI  ih.  XII  39  B.  1430  C. 

Allora  Janardana,  l'onniveggente,  tiglio  di  Devaki  disse  al  re, 
che  so  ne  stava  cui  fratelli. 

Vàsudeva  disse: 

In  (|i'Osto  mondo  bisogna  sempre  onorare  i  brahmani  mici,  essi 
sono  gli  dei  che  stanno  in  (eira,  abili  nel  parlare,  sanno  cattivarsi 
l'affetto  della  gente. 

Dna  volta,  nel  krtayuga,  o  re,  un  ràkshaso,  per  nome  Carvaka,  fece, 
o  gran  bracciuto,  una  gran  penitenza  per  molti  anni,  sulla  Baciari, 
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Essendo  stato  regalato  ripetutamente  con  cloni  da  Brahma,  scelse 
(una  volta),  o  Bhàratide,  la  immunità  da  tutti  gli  esseri. 

Il  signore  delle  creature  gli  concesso  questo  dono  supremo, 
meno  però  lo  sprezzo  dei  brahmani,  gli  diede  cioè  l'immunità  da 
tutti  gli  esseri. 

Il  malvagio  ràkshaso,  ottenuto  il  dono,  fortissimo  e  di  smisu- 
rata potenza  con  azioni  spaventose,  mise,  gli  dei  in  pensiero. 

Gli  dei  radunati  dissero  questo  a  Brahma,  «  uccidi  quel  rat- 
ti iso,  noi  ne  siamo  -assai  afflitti    . 

Disse  loro  il  re  eterno:  Ho  già  stabilito  che  egli  deve  fra  poco 
morire,  o  Bhàratide. 

Sarà  fra  gli  uomini  un  re  suo  amico,  per  nome  Duryodhana, 
pi'i'  affetto  a  questi  sprezzerà  costui  i  brahmani.  I  brahmani  quindi 
sdegnati,  sopraffatti  dui  dolore,  arderanno  eolla  potenza  delle  loro 
parole  il  malvagio,  ed  egli  morirà. 

11  ràkshaso  Càrvaka  colpito  dal  bastone  del  brahmano  giacque, 
o  ottimo  dei  principi,  non  affliggerti,  o  toro  dei  Bhàratidi. 

I  tuoi  congiunti,  o  principe,  furono  uccisi  secondo  la  legge 
Kshatriya. 

Essi,  i  magnanimi  orni,  turi  degli  Kshatriya  se  ne  sono  andati 
al  cielo. 

Fa  quello  che  devi  fare,  e  non  scoraggirti.  o  incrollabile  e  onora 
i  brahmani. 


BRHASPATI  E  LA  NITI 


MBh.  XII.  84  (B)  3183  C. 

Bhlshma  disse: 

Pure  a  questo  proposito  narrali  questa  antichissima  leggenda 
di  un  colloquio  tra  Brhaspati  e  Cakra,  o  Tudhishthira. 

Cakra  disse: 

0  brahmano.  Qual'è  il  mezzo,  a  cui  l'uomo,  in  una  parola,  deve 
ricorrere  per  ottenere  autorità  su  tutti  gli  esseri  e  grande  gloria  ? 

Brhaspati  disse: 

Basta  che  l'uomo  si  valga  rettamente  del  santva  (della  parola 
gentile  che  conquista  gli  animi),  perchè  egli  ottenga  grande  autorità 
su  tutti  gli  esseri  e  gloria. 

0  Qakra,  valendosi  rettamente  di  questa  sola  parola,  che  porta 
la  felicità  di  tutti  i  mondi,  egli  diviene  per  sempre  caro  a  tutti 
gli  esseri. 

Chi  non  dice  nulla,  ma  sta  sempre  colle  ciglia  ritratte  è  a  tutti 
odioso,  perchè  non  si  vale  quaggiù  di  questa  parola,  che  persuade. 

Chi  però,  dopo  aver  tutto  considerato  parla  e  prima  di  parlare 
sorride,  si  eattiva  l'animo  della  gente. 

E  anche  il  dono,  se  non  è  accompagnato  da  una  parola  di  sim- 
patia, non  ingrazia  gli  esseri,  è  come  un  cibo  senza  condimento. 

Pur  chi  spoglia  la  gente,  se  lo  fa  con  dolci  parole,  tiene  colla 
sua  dolcezza  tutto  il  mondo  in  suo  potere. 

Quindi  sia  dolce  e  mite  anche  chi  punisce,  ottiene  così  il  suo 
intento,  né  si  attira  l'odio  degli  uomini. 

Nulla  v'ò  che  eguagli  una  parola  detta  a  proposito,  dolce,  soave 
opportuna. 
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Bhishma  dissi'  : 

Tutto  ottenne  (,'akra  così  ammonito  dal  purohita,  così  tu,  o  Kun- 
tide,  serviti  rettamente  di  questa  dolcezza  di  panda. 

MBh.  XII.  103.  B  3794  0. 

Iudhishthira  disse: 

Come,  o  nonno,  un  principe  deve  in  principio  comportarsi  con 
uno  che  abbia  molti  fautori,  sia  che  gli  sia  favorevole  sia  che  gli 
sia  contrario.  Questo  dimmi. 

Bhishma  disse: 

Narrano  appunto  a  questo  proposito  questa  antichissima  leggenda 
di  un  colloquio  d'Indra  e  di  Brhaspati,  o  Iudhishthira. 

Il  Yasuide,  signor  degli  Dei,  sterminatore  degli  eroi  nemici,  re- 
nato a  colloquio  con  Brhaspati.  tatto  l'anjali,  accostandogli,  gli 
disse: 

Indra  disse: 

Come,  o  brahmano,  devo  contenermi  in  ogni  circostanza  verso 
i  miei  nemici?  Con  guai  mezzo  li  terrò  a  freno  senza  annientarli? 

Nel  cozzo  dei  due  eserciti,  se  la  vittoria  arride  all'una  e  all'altra 
parte,  che  cosa  dovrei  fare  perchè  la  fortuna  fulgida  e  splendida 
non  mi  abbandoni? 

Allora  l'esperto  nel  conoscere  quello  che  è  piacere,  quello  che 
è  utile  e  quello  che  è  dovere,  l'intelligente,  il  conoscitore  di  quello 
che  è  il  dharma  di  un  re,  disse  al  distruttori'  di  città. 

Brhaspati  disse: 

Non  si  cerchi  di  frenar  i  nemici  colla  contesa,  l'esser  impazienti 
e  intolleranti  è  da  fanciulli. 

Non  bisogna  metter  in  sospetto  il  nemico.  Chi  desidera  la  morte 
del  suo  nemico  deve,  contenendo  in  se  Tira  sua.  il  suo  timore  o 
la  sua  gioia,  accarezzarlo,  mostrandoglisi  fiducioso,  pur  non  fidan- 
dosene. Gli  dica  sempre  coso  grate  e  nulla  faccia  che  gli  sia  discaro, 
si  astenga  da  inimicizie  inutili,  e  lasci  ogni  loquacità. 

Come  abile  uccellatore,  contraffacendo  il  canto  itegli  uccelli,  se 
ne  impadronisce,  cosi  alale  il  principe  rendendosi  soggetti  i  suoi 
nemici  per  mezzo  degli  upàya  li  uccida,  o  distruttore  di  città. 

Il  principe,  o  Yasuide,  anche  quando  ha  sopraffatto  i  suoi  ne- 
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mici  non  sempre  può  dormire   sicuro,  perchè  il    malvagio    veglia, 
come  il  fuoco  che  cova  sotto  il  letame. 

Non  si  deve  attaccare  colla  forza  il  nemico,  quando  la  vittoria 
non  è  sicura.  Ma  quando  col  far  ciò  che  egli  vuole  hai  reso  il  ne- 
mico fidente  e  soggetto  alla  tua  volontà,  lo  devi  far  osservare  da 
ministri  intelligenti,  conoscitori  dei  mantra  e  di  grande  animo.  Quando 
questi  lo  vedranno  vinto  nel  cuore,  allora  il  principe  lo  colpisca  a 
tempo,  appena  la  condizione  sua  alquanto  vacilli,  e  con  uomini  abili 
gli  guasti  l'esercito.. 

Conoscendo  il  principio,  il  mezzo  e  il  fine,  deliberi  il  principe 
in  segreto  e  dissolva  le  forze  del  nemico  sapendo  far  anche  questo 
secondo  la  regola. 

Ricorra  alla  discordia,  alla  corruzione,  al  veleno,  non  voglia  il 
commercio  coi  nemici,  li  osservi  per  lungo  tempo  e  poi  li  annienti, 
aspettando  il  momento  opportuno,  li  uccida,  appena  han  preso  fiducia. 
Non  bisogna  dar  subito  addusse  ai  nemici,  non  bisogna  creder  certa 
la  vittoria,  non  la  punta  del  dardo  unisce,  nò  fa  ferita  la  parola.  Col- 
pisca il  principe,  colto  il  momento,  i  suoi  nemici  e  li  colpisca  in 
una  volta  se  vuole  ucciderli,  o  Indra  degli  dei.  L'occasione  se  sfugge 
a  chi  l'aspetta,  è  difficile  a  cogliersi  di  nuovo. 

Chi  desidera  agire  eviti  pure  la  forza,  prendendo  consiglio 
dagli  intelligenti,  finché  non  è  il  momento,  si  renda  amico  il  nemico 
e  non  lo  opprima.  Abbandonando  (ogni  sentimento)  di  amore,  di 
ira  come  di  orgoglio,  cerchi  sempre  il  punto  debole  dei  nemici. 

La  mollezza,  il  castigo,  la  pigrizia  la  negligenza  e  le  magie  an- 
che ben  fatte  perdono  lo  stolto,  o  ottimo  dei  Sura.  Sradicando  queste 
quattro  e  non  credendo  alla  magia,  può  il  principe  colpire  i  suoi 
nemici  senza  errare. 

Tutto  quello,  che  uno  può  fare  da  sé,  in  segreto,  da  sé  egli 
faccia;  i  ministri  vanno  e  si  palesano  a  vicenda  il  segreto.  Solo 
dorio  aver  agito,  e  aver  detto:  «la  cosa  è  impossibile  »,  ne  faccia 
partecipi  gli  altri. 

Adoperi  contro  i  nemici  invisibili  la  verga  di  Brahma,  contro 
i  visibili  l'esercito  quadripartito. 

Comi;  prima  cosa  adoperi  la  zizzania  (bheda),  e  l'adoperi  in  si- 
lenzio e  a  tempo  ora  su  questo  ora  su  quello. 
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Si  getti  ai  piedi  del  nemico  più  forte  a  tempo,  e  miri  intento 
e  senza  tregua,  alla  rovina  di  lui,  appena  egli  si  distrae. 

Accarezzi  pure  il  nemico  col  gettarglisi  ai  piedi,  con  doni,  col 
parlargli  dolcemente,  non  lo  metta  mai  in  sospetti». 

Eviti  sempre  le  case  dei  malfidi,  il  re  non  si  fidi  ili  esse,  gli 
scacciati  vegliano. 

Non  v'è  quindi  azione  alcuna  più  difficile  a  farsi,  o  ottimo  dei 
Sura  come  il  governo  di  questi  uomini  dalle  varie  azioni,  però  esso 
è  detto  esser  la  loro  unione. 

Si  sforzi  quindi  il  principe  riflettendo  e  distingua  l'amico  e  il 
nemico.  Si  sprezza  un  uomo  debole  e  si  ha  paura  di  un  forte,  non 
sii  debole  uè  sii  forte  ma  sii  debole  e  sii  forte. 

lume  tutto  rovina  in  una  fossa  piena  d'acque  continenti  impe- 
tuose da  ogni  parto,  se  vi  si  pratica  un'apertura,  così  tutto  rovina 
nel  regno  se  il  re  (sol  per  un  momento)  si  distrae. 

Non  offenda  il  re  contemporanealnente  molti  nemici,  ma  li  at- 
tacchi  ail  uno  ad  uno  colla  dolcezza,  col  dono,  colla  zizzania,  col  ca- 
stigo, o  distruttor  di  città,  e  annientandoli  ad  uno  ad  uno,  giunchi 
intanto  d'abilità  cogli  altri.  Da  saggio,  non  li  attacchi  tutti  in  una 
volta  benché  potente,  o  principe. 

Quando  il  re  abbia  un  glande  esercito  con  cavalli,  elefanti,  carri 
e  molti  fanti  e  macchine,  fedele  con  sei  membri,  quando  pensi  a 
una  molteplice  prosperità  allora,  facendo  un  voltafaccia  improvviso, 
colpisca  i  nemici  senza  esitare. 

Non  è  sempre  lodato  il  sftma  (le  lusinghe,  diesi  fanno  al  ne- 
mico per  cattivarselo),  nò  la  pena  segreta,  né  la  mollezza,  nò  la  spe- 
dizione contro  i  nemici,  uè  la  distrazione  della  messe  matura,  né  l'in- 
torbidar le  acque  con  veleni,  né  il  lungo  riflettere  sugli  elementi 
costitutivi  dello  state. 

Per  uso  di  gloria  non  adoperi  mai  le  varie  specie  di  màva  o 
magia,  e  nemmeno  l'inganno. 

Faccia  osservare  da  uomini  abili  quegli  nomini  che  dal  ne- 
mico furono  impiegati  nelle  città  e  provincie  sue  (del  principe). 

I  principi  di  costoro, seguendo  (questo  metodo), adoperando  mule 
città  ilei  nemico  la  politica  consigliata  dalla  ulti  si  procacciano  città 
e  Ogni   sorte  di   vantaggi,  0  uccisore  ili   Baia  e  di    Yrtra. 
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Dando,  o  re,  a  costoro  segretamente  ricchezze  e  sottraendole 
(loro),  mirando  al  proprio  vantaggio,  avendoli  il  loro  re  proclamati 
dushta  per  i  loro  delitti,  essi  li  impiegano  nelle  città  e  nelle  Pro- 
vincie del  nemico. 

Del  pari  per  mezzo  di  altri  conoscitori  dei  castra,  travestiti,  che 
sanno  le  regole  dei  castra,  dotti,  esperti  nelle  novelle  e  nei  loro 
commenti  (cantastorie)  procuri  di  conoscere  quel  che  si  macchina 
nelle  città,  (dei  nemici). 

Indra  disse: 

Quali  sono  i  segni  caratteristici  di  questo  dushta,  o  ottimo  dei 
brahmani,  come  posso  io  conoscere  questo  dushta,  dillo  a  me  che 
ti  interrogo. 

Brhaspati  disse: 

(È  un  dushta)  chi  lontano  dagli  occhi,  dice  i  difetti,  e  mostra 
invidia  delle  buone  qualità,  e  quando  queste  qualità  son  da  altri 
lodate  sta  in  silenzio  col  viso  volto  in  altra  parte.  Se  di  questo  si- 
lenzio non  v'è  motivo  apparente  bisogna  cercarlo. 

Sospira  (il  dushta)  continuamente,  si  morde  il  labbro,  crolla  il 
capo,  e  benché  ignoto  parla  in  modo  confidenziale.  Non  visto  non 
eseguisce  i  tuoi  ordini,  visto  neppure  parla. 

Venendo  solo  non  mangia  oggi  come  al  solito.  Nel  modo  di  sedere, 
di  giacere,  di  camminare  bisogna  trovare  i  segni  dei  sentimenti. 

Dolore  nel  dolore,  gioia  nella  gioia,  ecco  la  caratteristica  del- 
l'amico, però  il  contrario  di  questo  va  riconosciuto  come  caratte- 
ristica del  nemico. 

Medita  questo  che  ti  fu  detto,  o  signore  dei  trenta,  fortissima 
è  la  natura  degli  uomini  malvagi. 

Ti  fu  detto  così,  o  ottimo  dei  Sura,  il  modo  di  conoscere  il  mal- 
vagio, e  ti  fu  detto  da  me,  che  ho  meditato  il  senso  della  verità 
dei  c-astra  come  si  conviene,  o  signore  degli  immortali. 

Bhishma  disse  : 

Il  distruttore  .di  città,  compiacendosi  della  uccisione  dei  nemici, 
compì  secondo  verità  la  parola  di  Brhaspati,  mosse  a  tempo  alla 
vittoria  egli,  l'uccisore  dei  nemici,  e  li  ridusse  in  suo  potere. 

FINE. 
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